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Abstract
Cilicia is a significant research topic in order to analyse cultural and religious assimilation processes 
that affected Asia Minor in the Hellenistic period. Thanks to its geographical position, Cilicia was 
a natural crossroads between different cultural traditions but, due to its geomorphological features, 
it kept over the centuries its Anatolian background. The interaction between these two attitudes 
emerges especially in Hellenistic times, contributing to the development of a stratified religious 
identity, as well as to the architectural definition of worship places.
This paper analyses the rise and the development of major Cilician sanctuaries, both urban and extra-
urban. In spite of the overall lack of archaeological records, the literary, epigraphic and numismatic 
evidence gives information about main civic cults, primarily devoted to Athena, worshipped in 
Seleucia on the Kalykadnos river, Elaiussa, Soloi, Aigeai and Mallos. 
In relation to extra-urban sanctuaries (located in Olba, Magarsos and Kastabala and dating back 
to pre-Hellenistic times), the Seleucid kings, especially Antiochus IV Epiphanes, enhanced both 
architectural renewal and assimilation of worships in Hellenic forms. More complex is the case 
of the Cilician cave known as Korykion Antron, located in the inland of the ancient Korykos; it 
combines different temple typologies (Doric prostyle temple and cult cave), widespread in the 
Olbian territory. These small cult sites were gathering-places for rural population and some of them 
probably played as well a role of border sanctuaries.
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Il tema della definizione degli spazi del sacro ha ricevuto finora un’attenzione margi-
nale nella pur consistente bibliografia che negli ultimi decenni è stata dedicata alla Cilicia: 
sebbene infatti le ricerche condotte negli ultimi anni abbiano portato alla luce una messe 
consistente di nuovi dati relativi alla sfera del sacro, essi non hanno finora trovato un’ade-
guata sistematizzazione, conservando un carattere di estrema frammentarietà1.
La dispersione della documentazione disponibile è imputabile a diversi fattori, che pos-
sono essere individuati in particolare nella difficoltà ad analizzare in modo contestuale i 
dati provenienti dalla ricerca storica, epigrafica, numismatica ed archeologica, ma soprat-
tutto nella riluttanza a considerare la Cilicia come una realtà unitaria, pur nella consapevo-
lezza delle profonde differenze fisiche, politiche e culturali che connotano le diverse parti 
della regione (fig. 1)2. 
D’altro canto, la Cilicia rappresenta un caso di studio esemplare per analizzare i processi 
di assimilazione culturale e religiosa che, all’interno della complessa dialettica tra persi-
stenza e innovazione3, caratterizzano il Mediterraneo orientale in età ellenistica, portando 
alla definizione di modelli insediativi e linguaggi architettonici che si sarebbero sviluppati 
compiutamente solo in età romana. Proprio questa dialettica, al tempo stesso condizionata 
e condizionante rispetto alle vicende politico-militari, impronta con forza la fisionomia 
politica e culturale della Cilicia ellenistica, costituendo un fattore importante nello svilup-
po di quella stratificata identità religiosa che determina il progressivo articolarsi degli spazi 
del sacro.
1 Il contributo più ampio ed esaustivo sui santuari della Cilicia resta quello di Theodora MacKay, pub-
blicato ormai venticinque anni fa in ANRW (MacKay 1990). Se ai culti della Cilicia Pedias e della Tracheia 
sono dedicati rispettivamente il volume di Ehling, Pohl, Sayar 2004 e le note di Durugönül 1999, pp. 
111-124, la bibliografia sui luoghi sacri resta affidata a contributi specifici, dei quali si darà conto nelle pagine 
che seguono.
2 In epoca ellenistica il toponimo di Cilicia indica la regione compresa tra il fiume Melas ad ovest, la linea 
di spartiacque delle catene del Tauro e dell’Antitauro a nord e le propaggini orientali dell’Amano ad est. Al suo 
interno, la Cilicia si articola in due entità fisiche nettamente distinte, corrispondenti ad un distretto occidentale 
montuoso (Tracheia) e ad un distretto orientale pianeggiante, gravitante sulla fertile pianura dei fiumi Kydnos, 
Saros e Pyramos (Pedias): tale distinzione, formulata per la prima volta nel I secolo a.C. da Strabone (14.5.1), 
è presente in nuce già in Erodoto, che distingue una Cilicia oreinē (2.34.1). Per la discussione sull’uso dei due 
termini in Strabone si rimanda ai contributi di Paolo Desideri dedicati all’argomento (Desideri 1986, pp. 
331-346 e Desideri 1991, pp. 299-304).
3 Se in virtù della sua peculiare posizione geografica, la Cilicia è stata per millenni un crocevia naturale tra 
i percorsi terrestri e marittimi del Vicino e Medio Oriente e pertanto un punto di incontro tra diverse culture, 
la particolare morfologia del territorio, chiuso su tutti i lati da una catena di monti (l’Amano, l’Antitauro e il 
Tauro), ha favorito al contempo la persistenza di tradizioni culturali e religiose indigene. Sul rapporto tra le 
caratteristiche geomorfologiche della Cilicia e la sue peculiarità culturali si vedano le considerazioni di Bazin 
1991, pp. 243-251 e Jean 2001, p. 5.
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Il quadro storico
Nel periodo ellenistico giungono a piena maturazione le premesse poste in età persiana, 
epoca in cui la Cilicia venne per la prima volta unificata all’interno di una più ampia com-
pagine statale4. All’epoca achemenide possono essere ricondotti sia la progressiva irradia-
zione della forma urbana dalla Pedias ai centri più lontani della Tracheia sia la prima intro-
duzione di elementi ellenici, ravvisabili in particolar modo nella lingua e nelle iconografie 
adottate sulle monete battute dalle città, molte delle quali rivendicavano attraverso i miti 
di fondazione un’origine greca5. In epoca persiana, le fonti letterarie, epigrafiche e numi-
smatiche consentono di delineare per la prima volta l’articolata fisionomia religiosa della 
Cilicia, nella quale i culti importati dagli Achemenidi convivono con quelli preesistenti di 
tradizione anatolica e siriana o di derivazione greca6. 
Il carattere greco assunto dalle città in epoca persiana giocò durante la spedizione ma-
cedone un ruolo di estrema importanza sotto il profilo politico e religioso. Durante il suo 
passaggio in Cilicia, Alessandro fu infatti attento a mettere in risalto gli elementi greci 
già presenti nelle città della Pedias, che divennero nelle sue mani un efficace strumento di 
acquisizione del consenso, nonché un potente mezzo per agevolare la transizione dall’am-
ministrazione achemenide a quella macedone7.
Al pari di quella macedone, l’occupazione seleucide della Cilicia si connotò fin dal 
principio per il notevole slancio verso l’urbanizzazione e l’ellenizzazione del territorio, che 
fu perseguita attraverso la valorizzazione degli elementi greci già presenti nella regione in 
chiave di strumenti di coesione politica8. Alla fase iniziale della dominazione seleucide risa-
le certamente la fondazione di alcune colonie dinastiche in punti strategici del territorio9; 
4 Per la dominazione persiana della Cilicia, oggetto di numerosi contributi specifici, si rimanda in 
particolare a Desideri, Jasink 1990 e Casabonne 2004, con bibliografia precedente. 
5 Per la monetazione persiana delle città cilicie, si vedano Kraay 1976, pp. 278-286, Capecchi 
1991, pp. 67-104, e Casabonne 2004, pp. 101-136. In generale, per un inquadramento del problema 
dell’ellenizzazione della Cilicia in epoca preellenistica, si rimanda al contributo di Salmeri 2003, pp. 513-527.
6 Si vedano a questo proposito le considerazioni di Jasink 1991, pp. 17-34, sulla persistenza e le 
trasformazioni di alcune divinità cilicie tra il II millennio e il periodo persiano.
7 A tale scopo furono improntati tanto i sacrifici in onore di divinità o eroi ellenici o pseudo-ellenici 
quali Asclepio e Atena a Soloi (Arr. An. 2.5.5, 2.5.8 e Cvrt. 3.7.2), Atena a Magarsos e Anfiloco a Mallos 
(Arr. An. 2.5.9), quanto il riconoscimento della consanguineità con gli abitanti di Mallos. Sull’importanza del 
riconoscimento del carattere greco delle città d’Asia nel rapporto tra queste ed Alessandro si vedano in generale 
Bikermann 1934, p. 360 e Tibiletti 1954, pp. 3-21, mentre sulle relazioni tra Alessandro e le città cilicie si 
confronti Atkinson 1980, pp. 466-469. 
8 Si vedano a questo proposito le brevi considerazioni di Salmeri 2003, pp. 531-532.
9 Mentre l’attribuzione a Seleuco della fondazione di Seleucia sul Kalykadnos è certa (vedi infra, nt. 23), 
quella delle fondazioni di Aigeai, Alessandria e Seleucia è ipotetica. La maggior parte degli studiosi ascrive la 
fondazione di Aigeai e Alessandria alla prima fase della dominazione seleucide sulla base di considerazioni di 
carattere storico, Tscherikower 1927, pp. 58-59; Jones 1971, p. 197; Ziegler 2001, p. 98.
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in queste nuove fondazioni, come anche nelle città già esistenti, giocò un ruolo di estre-
ma importanza la selezione dei principali culti cittadini, improntata alla duplice finalità 
di assimilare in forme greche le divinità preesistenti e di marcare la presa di possesso del 
territorio attraverso l’introduzione di divinità legate alla dinastia macedone o seleucide 
(Eracle, Zeus, Apollo)10.
L’instabile equilibrio determinatosi a seguito delle guerre dei Diadochi non durò tutta-
via a lungo, dal momento che, a seguito della terza guerra di Siria (246-241 a.C.), i Tolemei 
riuscirono a conquistare l’intera Tracheia e la parte occidentale della Pedias11. Interessata 
principalmente a sfruttare le risorse naturali e la posizione strategica della Cilicia, l’occupa-
zione lagide non lasciò tuttavia tracce durevoli sulla regione, né dal punto di vista urbanisti-
co né dal punto di vista culturale12: il carattere essenzialmente dinastico dei culti introdotti 
nelle città conquistate e nelle colonie di nuova fondazione ne determinò infatti general-
mente la rapida scomparsa all’indomani della fine del dominio egiziano13. L’unica, rilevante 
eccezione appare in questo senso costituita dal culto di Serapide, verosimilmente introdotto 
in epoca lagide14 e, forse, dal culto di Afrodite, che i Tolemei sembrano aver promosso15.
La dominazione egiziana sulla Cilicia occidentale fu comunque di breve durata, poiché 
nel corso della quinta guerra di Siria (197 a.C.), Antioco III riuscì a riconquistare i territori 
lagidi16; soltanto pochi anni dopo, tuttavia, a seguito della sconfitta subita da Antioco con-
10 Il culto di Eracle, strettamente associato alla dinastia macedone, è attestato con certezza ad Aigeai 
dalla monetazione della città, su cui ricorrono i tipi della testa di Eracle e della clava (SNG Levante nn. 1632, 
1646-1650). Emblematica appare anche la situazione di Tarsos, in cui Eracle va a sovrapporsi alla principale 
divinità cittadina, Sandon, derivato dal luvio Santa ma arricchito nel tempo con le caratteristiche del dio fenicio 
Melqart e dell’aramaico Nergal, Chuvin 1981, pp. 305-326 e MastrocinQue 2007, pp. 197-217. Sia a 
Tarsos (Meyer 2003, pp. 193-196) sia a Rhosos, con tutta probabilità coincidente con Seleucia sul Golfo di 
Issos (Ziegler 2001, pp. 102-103), il culto siriano di Baal venne assimilato a quello di Zeus, che compare come 
principale tipo di dritto sulle monete seleucidi.
11 Sulle vicende della terza di Siria (o guerra di Laodice), si veda Will 1966, I, pp. 223-233. 
12 Sulle finalità dell’occupazione lagide della regione, si veda Tempesta 2010, con bibliografia 
precedente.
13 L’iscrizione di Arsinoe, che rappresenta il documento principale sulla dominazione lagide della 
Cilicia, ricorda i culti dei Theoi Adelphoi e di Arsinoe II (a cui era dedicato un temenos) nella città omonima 
e di Tolemeo II, Arsinoe II e Berenice a Nagidos. Sull’iscrizione, edita da Jones, Habicht 1989 e Opelt, 
Kirsten 1989, si veda da ultimo Sayar 2011, pp. 221-225, con citazione dell’ampia bibliografia precedente.
14 Il culto di Serapide (per cui si vedano, in generale, Jones, Habicht 1989, p. 334) è attestato 
epigraficamente in epoca ellenistica a Korakesion (Nollé, Şahin, Vorster 1985, p. 127, n. 4) e in epoca 
romana a Kolybrassos (Bean, Mitford 1970, p. 139, n. 138) e Hamaxia (CIG 4401; Bean, Mitford 1970, 
p. 80, n. 53). L’esistenza di un santuario di Iside e Serapide è documentata all’inizio del I secolo a.C. anche a 
Mopsouhestia (che non risulta essere mai stata conquistata dai Lagidi) dall’iscrizione contenente un’importante 
lettera di Lucullo, Sayar, Siewert, Taeuber 1994, pp. 584-590.
15 Sul culto di Afrodite, vedi infra.
16 Sulle conquiste di Antioco III in Asia Minore si vedano Will 1966, II, pp. 156-157, e Grainger 
2002, pp. 36-42; la riconquista delle città cilicie è ricordata da Girolamo (FGrH 260 F 46) e Livio (33.20.4-5).
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tro i Romani a Magnesia, la pace di Apamea (189-188 a.C.) impose ai Seleucidi la rinuncia 
a tutti i possedimenti cistaurici e il divieto a navigare oltre il promontorio di Sarpedon e la 
foce del Kalykadnos17. In questo contesto si inserisce l’attività di Antioco IV Epifane, che 
riprese con nuovo vigore la politica di ellenizzazione inaugurata dai suoi predecessori, con 
l’obiettivo di consolidare il controllo seleucide sulla Pedias e sulla Tracheia orientale, che 
erano divenute ormai il confine occidentale del regno18. Già all’indomani della sua morte, 
tuttavia, le città iniziarono a rivendicare spazi sempre più ampi di autonomia, che trovano 
un riflesso nei titoli di hiera kai asylos e hiera kai autonomos, di cui molte di esse si fregiano 
tra la fine del II e l’inizio del I secolo a.C.19.
Se la perdita dei territori cistaurici favorì nella Cilicia Tracheia occidentale lo sviluppo 
della pirateria (debellata definitivamente da Pompeo soltanto nel 64 a.C.)20, il progressivo 
affievolirsi del controllo seleucide sulla Tracheia orientale ebbe come conseguenza princi-
pale il consolidarsi del potere della dinastia sacerdotale dei Teucridi che, fin dal III secolo 
a.C., aveva costituito un vero e proprio stato templare nell’area montuosa compresa tra 
i fiumi Lamos e Kalykadnos21. Proprio all’iniziativa dei Teucridi risale, nelle sue linee es-
senziali, l’organizzazione del territorio, articolata in una rete di torri, fortezze, villaggi e 
fattorie, raccolti intorno ad una maglia di luoghi di culto minori dipendenti dal santuario 
centrale di Zeus Olbios22.
Quelle appena descritte sono, nelle loro linee essenziali, le vicende politiche e militari 
che caratterizzano la storia della Cilicia nel periodo ellenistico, determinando in misura si-
gnificativa la formazione dell’identità religiosa della regione e condizionando al contempo 
la nascita e lo sviluppo dei santuari. Nel passare all’analisi specifica della configurazione di 
questi ultimi, occorre in primo luogo sottolineare che, a fronte della quantità di informa-
zioni desumibili dalle fonti letterarie, epigrafiche e numismatiche, l’evidenza archeologica 
appare estremamente scarsa e, con rare eccezioni, limitata alla Cilicia Tracheia orientale. 
17 Sulla pace di Apamea (le cui clausole sono dettagliatamente descritte in Plb. 21.43.1-27, Liv. 38.38.2-
18 e App. Syr. 38.200-204), si vedano McDonald 1967, pp. 1-8, e McDonald, Walbank 1969, pp. 30-39. 
18 Sull’attività di Antioco IV in Cilicia, Tempesta 2005, pp. 59-81, con bibliografia precedente. Sui 
santuari, vedi infra.
19 Sull’asylia si rimanda a Bikermann 1938, pp. 154-156 e a Seyrig 1939, pp. 35-39, ma soprattutto 
alla monografia di Rigsby, che contiene un’ampia sezione relativa alle città della Cilicia, Rigsby 1996, pp. 
460-480. La concessione dell’asylia fu per molte città il preludio alla conquista dell’autonomia, come si rileva 
dal fatto che le leggende dei bronzi civici di Aigeai e Mopsouhestia registrano, dopo il titolo di hiera kai asylos, 
quello di hiera kai autonomos.
20 Sulla pirateria cilicia, si vedano Rauh 1997, pp. 263-283, de Souza 2013, pp. 43-54 e Tomaschitz 
2013, pp. 55-58.
21 Sulle ragioni e sulle modalità del consolidamento del potere sacerdotale dei Teucridi in epoca 
ellenistica, si vedano le considerazioni di Boffo 1985, pp. 41-47 e Trampedach 2001, pp. 269-288.
22 Nell’ampia bibliografia dedicata all’argomento, restano fondamentali la monografia di Durugönül 
1998 e il contributo di Aydınoğlu 2003, pp. 251-263. Sui santuari, vedi infra.
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Questo problema appare particolarmente evidente in relazione ai templi urbani, nessuno 
dei quali è noto a livello archeologico, a causa della continuità di vita e/o delle attività di 
spoglio che hanno cancellato le tracce dell’occupazione più antica.
I templi urbani
Pur in assenza di una documentazione archeologica specifica, appare indispensabile ac-
cennare ai principali culti urbani che, presi in esame nel loro complesso, delineano alcune 
tendenze di fondo. In linea generale, la continuità e/o la prevalenza di alcuni tipi monetali, 
talvolta suffragate da altri tipi di fonti, fornisce indizi sufficienti ad ipotizzare l’identità 
delle divinità poliadi, indiziando l’esistenza di luoghi di culto ad esse dedicati.
A Seleucia sul Kalykadnos, colonia dinastica fondata da Seleuco I all’indomani della 
conquista della Cilicia (294 a.C. circa), il principale culto cittadino era quello di Atena 
Nikephoros, derivato certamente dalla vicina polis hellenis di Holmoi, che aveva fornito alla 
nuova colonia anche il primo nucleo di abitanti23. L’identificazione di Atena Nikephoros 
come divinità poliade poggia non soltanto sull’analisi dei tipi ricorrenti presenti nella mo-
netazione civica e reale di età ellenistica (fig. 2)24, anch’essi ereditati da Holmoi25, ma anche 
sulla tarda testimonianza della Vita e dei Miracoli di Santa Tecla, secondo cui il santuario di 
Atena (definita con l’epiteto di Kanetis) sorgeva sullo sperone roccioso che portava il nome 
di Kokysion Oros, coincidente con l’acropoli della città e situato in posizione dominante sul 
tratto inferiore della valle del Kalykadnos (fig. 3)26.
Ad Atena doveva essere dedicato anche il santuario principale della vicina Elaiussa 
Sebaste, assurta al rango di città tra la fine del II e l’inizio del I secolo a.C.27. L’esistenza 
23 La fondazione da parte di Seleuco I è ricordata da Amm. 14.8.1 e St. Byz., s.v. Seleucia, che cita 
Alessandro Poliistore (FGrH 273 F 132), mentre il trasferimento degli abitanti da Holmoi si trova in Str. 
14.5.4.
24 Le prime emissioni civiche in bronzo recano l’immagine della testa di Atena, associata al tipo di 
rovescio della Nike che avanza (SNG Levante nn. 680-689); su emissioni di epoca successiva sono inoltre 
attestati i tipi di Atena Nikephoros stante (SNG Levante n. 701), la civetta in corona di quercia o su ramo d’ulivo 
(SNG Levante n. 710 e 713) e Atena che atterra il gigante serpentiforme (SNG Levante n. 719). L’effigie di 
Atena Nikephoros compare inoltre sul rovescio delle monete seleucidi a partire dall’epoca di Alessandro Balas, 
Houghton 1989a, nn. 5-30.
25 Sia la testa di Atena sia Atena Nikephoros stante compaiono sulle monete di Holmoi (SNG Levante 
nn. 32-36).
26 Vit. Thecl. 27.55; Mir. Thecl. 2.1-5 (ed. Dagron). Sul santuario di Atena e, in generale, per il culto 
della dea a Seleucia si veda Dagron 1978, pp. 82-85; per l’altrimenti sconosciuto epiteto di Kanetis, Dagron 
1978, pp. 84-85, nt. 4; sul rapporto tra Atena e Santa Tecla, si veda Gotter 2003, pp. 189-211.
27 Per la storia più antica della città si vedano EQuini Schneider 1999, pp. 33-34 e EQuini Schneider 
2010, pp. 1-4.
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di un santuario urbano dedicato alla dea, ipotizzabile ancora una volta sulla base dei tipi 
ricorrenti nella monetazione cittadina (fig. 4, 1-2)28, è avvalorata da alcune iscrizioni fu-
nerarie, rinvenute nel vicino demos di Kanytelleis, che menzionano il thesauros di Atena, 
specificandone la localizzazione a Sebaste29. Sebbene anche in questo caso il santuario non 
sia stato finora rintracciato a livello archeologico, alcuni indizi permettono di supporre 
che esso sorgesse sullo sperone roccioso che costituisce il punto più alto del promontorio 
di Elaiussa, artificialmente terrazzato per mezzo della costruzione di muri in opera poli-
gonale (fig. 5); dall’area circostante provengono inoltre elementi di decorazione dorica, 
da riferire ad almeno un edificio di carattere monumentale smantellato nel corso del IV 
secolo, mentre da un vano posto al di sotto dello sperone (che potrebbe aver assolto spo-
radicamente la funzione di zecca) provengono diversi manufatti che recano l’effigie di 
Atena (fig. 6)30. 
Anche a Soloi, fondata secondo la tradizione da coloni di origine argiva e rodia31, il 
principale culto cittadino rimase in età ellenistica quello di Atena, in continuità con il 
periodo persiano (fig. 7, 1-2)32. Sebbene a Soloi le uniche attestazioni relative al culto della 
dea in epoca ellenistica siano di carattere numismatico33, la frequenza e la persistenza stessa 
delle raffigurazioni legate ad Atena permettono di affermare senza alcun dubbio il carattere 
poliade del culto: non soltanto i bronzi civici recano costantemente l’immagine della dea 
o dei suoi attributi (fig. 7, 3-7), ma le stesse monete reali, su cui Atena-Tyche Nikephoros 
28 Nella monetazione civica di Elaiussa la testa di Atena è associata al tipo di Afrodite Euploia (SNG 
Levante n. 839).
29 Mentre le iscrizioni più antiche, databili tra la fine del I secolo a.C. e l’inizio del I secolo d.C. e 
rinvenute nella necropoli sud-occidentale di Kanytelleis, ricordano i thesauroi di Helios, Selene, Zeus e Atena 
(Heberdey, Wilhelm 1896, pp. 58-61, nn. 133-134), la più recente (II-III secolo d.C.), rinvenuta presso la 
dolina, specifica la localizzazione del thesauros della dea nella città di Sebaste, Borgia, Sayar 1999, pp. 78-79, 
con bibliografia precedente.
30 I dati, ancora inediti, provengono dallo scavo effettuato all’interno del palazzo bizantino e nelle sue 
immediate adiacenze, coordinato da chi scrive. La decorazione architettonica è stata presentata da Roberta 
Ciccacci nell’ambito del convegno Decor. Linguaggio architettonico romano (Roma, 21-24 maggio 2014), i cui 
atti sono in corso di stampa.
31 La notizia della fondazione è riportata da Plb. 21.24, Liv. 37.56, Str. 14.5.8 e Mela 1.13 § 71, ma 
trova conferma anche in un decreto di Argo dell’ultimo quarto del IV secolo a.C., in cui si ricordano i privilegi 
accordati dalla città greca agli abitanti di Soloi sulla base degli antichi legami di consanguineità, Stroud 
1984, pp. 193-216. In generale, sull’importanza della componente argiva nelle città cilicie, si veda Savalli-
Lestrade 2006, pp. 196-197.
32 I documenti più antichi sul culto di Atena, probabilmente importato dalla madrepatria Lindo, sono 
le monete battute nel IV secolo a.C., in cui il principale tipo monetale è costituito dalla testa di Atena in elmo 
attico (SNG Levante nn. 43-46) e corinzio (SNG Levante n. 51), e dalla notizia che nel corso della spedizione 
cilicia Alessandro celebrò a Soloi sacrifici ad Asclepio e ad Atena (vedi supra, nt. 7).
33 All’età imperiale risale un’iscrizione che ricorda M. Aurelio Artemidoro, ‘sacerdote di (Atena) Polias 
e Lindia’, confermando sia il carattere civico del culto, sia il legame con Atena Lindia, Beaudouin, Pottier 
1880, pp. 75-76.
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compare a partire dall’epoca di Alessandro Balas, sono contrassegnate anche nel periodo 
precedente dai marchi di zecca della testa di Atena e della civetta (fig. 7, 8-9)34. 
Il culto di Atena con caratteristiche specificamente poliadi è attestato dalla docu men-
tazione numismatica ed epigrafica in altre città cilicie tra le quali emergono, per la qualità 
e l’antichità delle testimonianze, Aigeai e Magarsos. Ad Aigeai l’esistenza di un culto 
poliade della dea è documentato dalle monete in bronzo e dai tetradrammi autonomi, in 
cui Atena è raffigurata come Nikephoros (fig. 8) e da un’iscrizione di età giulio-claudia, in 
cui Atena Polias è associata a Zeus Polieus35. La stessa associazione ricorre in un’iscrizione 
rinvenuta a Magarsos/Antiochia sul Pyramos, databile alla prima metà del II secolo a.C.; in 
un’iscrizione pressoché contemporanea (200-180 a.C.), è inoltre esplicitamente ricordato 
il santuario (hieron) di Atena Polias, di cui restano tuttavia incerti l’ubicazione (Mallos o 
Magarsos) e il rapporto con il santuario di Atena Magarsia36. 
Una funzione simile e, in qualche misura, complementare a quella di Atena può aver 
avuto il culto di Afrodite, in particolare nell’accezione di Euploia, attestato nella Tracheia 
orientale dalla fine del II secolo a.C. in relazione alle città portuali di Elaiussa (7, 1-2)37 
e di Korykos (fig. 9, 1)38, ma già documentato in epoca persiana nella Tracheia centro-oc-
cidentale a Nagidos e Aphrodisias. Mentre nel caso di Aphrodisias le evidenze relative al 
34 Sulla monetazione civica di Soloi di età ellenistica (per cui si rimanda a Ehling, Pohl, Sayar 2004, 
pp. 50-51) l’immagine di Atena è assolutamente preponderante: la testa di Atena compare associata a Dioniso 
(SNG Levante n. 862), alla civetta (SNG Levante nn. 863-864), all’aquila su fulmine (SNG Levante n. 861), al 
grappolo d’uva (SNG Levante nn. 856 e 858) o al fiore (SNG Levante n. 857), ma sono note anche le iconografie 
di Atena che combatte con lo scudo e il fulmine (SNG Levante nn. 859-860) e di Atena Nikephoros seduta con 
scudo (SNG Levante nn. 873-874). Nelle monete reali (Mørkholm 1964, pp. 59-62 e Houghton 1989b, 
pp. 15-32), l’immagine di Atena-Tyche Nikephoros compare sulle emissioni di Alessandro Balas, Demetrio II e 
Antioco VII, Houghton 1989b, nn. 72-77.
35 Le monete in bronzo sono pubblicate da Bloesch 1982, nn. 1-8; nn. 62-72; nn. 100-101 e in SNG 
Levante nn. 1641-1645, mentre i tetradrammi autonomi, in cui la dea è raffigurata come Nikephoros, sono editi 
da Houghton, Bendall 1988, pp. 71-89 e Arnold-Biucchi 1999, pp. 1-13. Per l’iscrizione, di età giulio-
claudia, si vedano Dagron, Feissel 1987, pp. 118-199, n. 74. 
36 Le due iscrizioni sono pubblicate da Savalli-Lestrade 2006, pp. 226-230, che sottolinea (sulla 
scorta di Dupont-Sommer, Robert 1964, p. 98, nt. 2) come «le culte du couple Zeus Polieus/Athena Polias, 
qui est extrêmement répandu dans le monde des cités grecques, est quasi certainement un héritage de Mallos et 
remontre peut-être aux origines ‘argiennes’ de celle-ci». Sui bronzi civici di Mallos, emessi tra il II e il I secolo 
a.C., compare inoltre l’immagine di Atena Nikephoros, qui associata alla testa di Apollo (SNG France n. 1921). 
37 La preminenza di Afrodite nel pantheon di Elaiussa è attestata dal fatto che la dea costituisce il tipo di 
rovescio dei tetradrammi civici (SNG France n. 1152) emessi nel primo quarto del I secolo a.C. (Houghton, 
Bendall 1988, pp. 85-89; Mørkholm 1987, p. 58, nt. 4), oltre che di alcuni dei bronzi civici (SNG Levante 
n. 839).
38 Sebbene Afrodite non costituisca il tipo prevalente sulle monete ellenistiche di Korykos, la dea vi 
compare insieme ad altre divinità di carattere marino (Poseidone), da sola (SNG Levante nn. 802-803) o con il 
simbolo dell’aphlaston (SNG Levante n. 790), che in epoca romana costituisce anche un tipo a sé (SNG Levante 
n. 804).
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culto di Afrodite sono costituite sostanzialmente dal nome della città e, forse, da emissioni 
monetali databili al IV secolo a.C.39, a Nagidos la testimonianza delle monete di età per-
siana (fig. 10)40 è suffragata dall’esplicita menzione di un santuario (hieron) dedicato alla 
dea contenuta all’interno del decreto di Arsinoe: il fatto che al suo interno dovesse essere 
posta una copia del decreto consente di qualificarlo come il santuario principale della città, 
sebbene di esso non resti alcuna traccia a livello archeologico41. Venerata come Euploia ad 
Aigeai, dove un’iscrizione del 18 a.C. la ricorda in associazione a Poseidone Asphaleios, la 
dea riceveva probabilmente culto anche a Seleucia e a Soloi42. 
I santuari extraurbani
Siamo relativamente meglio informati sui grandi santuari extraurbani, che possono es-
sere suddivisi in tre categorie principali, ovvero i centri religiosi autonomi, i santuari di 
carattere extraurbano ma comunque dipendenti dalle vicine città e i santuari minori disse-
minati sul territorio.
Alla prima categoria possono essere ricondotti il tempio di Zeus Olbios e il tempio di 
Artemide Perasia, ubicati rispettivamente nella Tracheia orientale e nella Pedias orientale.
Il santuario di Zeus Olbios, localizzato nel sito di Uzuncaburç nell’entroterra di Seleucia 
sul Kalykadnos (fig. 11), è l’unico degli edifici di culto preromani della Cilicia ancora ben 
conservato nelle sue originarie forme architettoniche43. Benché l’esistenza del santuario 
non sia documentata prima dell’inizio del III secolo a.C., le origini del culto risalgono 
39 Ad Aphrodisias, città portuale ubicata su un promontorio sulla costa della Cilicia Tracheia centrale e 
menzionata in epoca persiana dallo Pseudo-Scilace come limēn Aphrodisios (102), sono state dubitativamente 
riferite alcune monete anepigrafi emesse tra la fine del V e l’inizio del IV secolo a.C., raffiguranti al dritto 
Afrodite in trono e a rovescio Atena stante, Kraay 1976, n. 1015, Capecchi 1991, p. 76.
40 Sulle monete di età persiana, che raffigurano Afrodite e Dioniso, si veda Kraay 1976, pp. 279-280, 
nn. 1012-1014.
41 Sull’iscrizione di Arsinoe, vedi supra, nt. 13. Jones, Habicht 1989, p. 328, notano la sottile 
distinzione semantica nei termini utilizzati per definire i santuari di Arsinoe II nella colonia omonima 
(temenos) e di Afrodite a Nagidos (hieron), rilevando come il primo sia in particolare associato «with areas 
marked off to contain a new cult» e dunque particolarmente adatto ad essere utilizzato in relazione ad una 
colonia lagide di recente fondazione; per converso, il secondo appare adeguato per indicare un santuario che 
doveva probabilmente già vantare una certa antichità. 
42 L’iscrizione di Aigeai è edita da Robert 1973, p. 163, mentre le monete di Seleucia e di Soloi 
ricollegabili al culto della dea sono pubblicate rispettivamente in SNG Levante n. 699 e in SNG Levante nn. 
869-872. A Seleucia, la dea è citata dalle fonti tarde tra le divinità pagane scacciate da Santa Tecla (Mir. Thecl. 3). 
43 Il santuario, tra i più importanti dell’Asia Minore meridionale, è oggetto di una vasta bibliografia, tra 
cui si segnalano in particolare Keil, Wilhelm 1931, pp. 47-51; Boysal 1963; Börker 1971; Williams 
1974; MacKay 1990, pp. 2082-2103; Wannagat 1999, Wannagat 2011, pp. 259-274 e Wannagat, 
Westphalen 2007, pp. 1-8.
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probabilmente ad epoca molto più antica: Zeus Olbios è infatti certamente l’erede locale di 
Tarhunt, principale divinità del pantheon ittita, dal quale non a caso deriva la gran parte dei 
nomi teofori attestati epigraficamente ad Olba44. 
La storia del santuario di Olba, strettamente intrecciata a quella dei Seleucidi e della 
dinastia sacerdotale dei Teucridi, può essere ricostruita soprattutto grazie all’ampia docu-
mentazione epigrafica45. La più antica attestazione dell’esistenza del santuario è un’epigrafe 
che ricorda la costruzione delle stegai del tempio da parte di Seleuco I Nicatore, iscritta in 
epoca successiva sul muro del temenos (fig. 12): essa permette non soltanto di stabilire un 
terminus ante quem per l’esistenza del luogo di culto e l’assimilazione tra Zeus e Tarhunt, 
ma anche di rilevare il contributo dato da Seleuco all’abbellimento di un santuario che 
già all’epoca doveva essere uno dei più celebri della regione46. Grazie al vacuum venutosi a 
creare tra il regno lagide e il regno seleucide e quindi al progressivo declino di quest’ultimo, 
il santuario divenne tra il III e il II secolo a.C. il centro di uno dei più importanti stati sa-
cerdotali d’Asia Minore47; come tale, tra la fine del II e l’inizio del I secolo a.C. fu coinvolto 
nelle lotte dinastiche seleucidi ottenendo il riconoscimento dell’asylia48.
Come accennato, il santuario di Zeus Olbios è ben noto dai resti archeologici. Ubicato 
su un ampio plateau roccioso a circa 1100 metri di altitudine, sulle pendici meridionali 
del Tauro, esso conserva diversi edifici databili dall’epoca ellenistica all’epoca bizantina49. 
Degli edifici del periodo ellenistico sopravvivono, oltre al tempio, la torre in opera isodoma 
44 Sui legami tra Tarhunt e Zeus Olbios, si vedano Jasink 1991, pp. 17-20, MacKay 1990, pp. 2084-
2085 e Trampedach 1999, pp. 94-95; per i nomi derivanti da Tarhunt, Houwink Ten Cate 1961, 
pp.  125-128.
45 Per la ricostruzione della storia di Olba in epoca ellenistica, si veda in particolare Trampedach 1999, 
94-110.
46 Escludendo che si tratti del tempio nel suo complesso (come erroneamente inteso da Rostovtzeff 
1941, I, p. 462), le stegai sono state interpretate come i tetti del muro interno del peribolo (Heberdey, 
Wilhelm 1896, p. 87 e Boffo 1985, p. 42) o come il tetto del tempio (Vérilhac, Dagron 1974, p. 239).
47 Boffo 1985, pp. 41-47. L’importanza e l’estensione dello stato olbio emergono sia dalle iscrizioni dei 
sommi sacerdoti (per un quadro d’insieme, si vedano Trampedach 2001, pp. 269-288 e Sayar 2011, pp. 
225-231, con bibliografia precedente), sia dai cosiddetti ‘simboli olbii’ scolpiti in varie località della regione 
compresa tra i fiumi Lamos e Kalykadnos, che doveva essere soggetta al controllo del santuario (Durukan 
2001, pp. 327-348). Sull’organizzazione del territorio olbio, si vedano Durugönül 1998 e Aydjnoğlu 
2003, pp. 251-263.
48 Il diretto coinvolgimento del santuario nelle lotte dinastiche seleucidi è attestato da Diodoro, secondo 
il quale l’usurpatore Alessandro Balas aveva trovato rifugio presso un cilicio di nome Zenophanes (FGrH II 
13), da identificarsi con tutta probabilità con uno dei dinasti di Olba, ma soprattutto da un gruppo di quattro 
iscrizioni dell’inizio del I secolo a.C. che menzionano i re Filippo I e Filippo II e i membri del loro entourage, 
Keil, Wilhelm 1931, pp. 65-66, Vérilhac, Dagron 1974, pp. 238-242 e Trampedach 2001, pp. 274-
275. Sull’asylia di Olba, attestata epigraficamente (Keil, Wilhelm 1931, p. 68, n. 65), si veda Rigsby 1996, 
pp. 479-480.
49 Per un quadro di insieme, si veda Wannagat 2011, con bibliografia precedente. 
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all’estremità nord-orientale del sito e un mausoleo a torre, posto su un’altura prospiciente 
la strada per Seleucia50.
Il tempio di Zeus, che sorge all’interno di un ampio peribolo (65 x 60 metri) almeno in 
parte provvisto di portici (fig. 13) 51, è un edificio periptero esastilo con 12 colonne sui lati 
lunghi (39,70 x 21,20 metri). Mentre la cella è stata distrutta in età bizantina, la peristasi 
appare nel complesso ben conservata (figg. 14-15). Le trenta colonne tuttora in piedi sono 
sfaccettate nella parte inferiore e scanalate nella parte superiore, poggiano su basi ionico-
attiche senza plinto e sono sormontate da capitelli corinzi52. Il tempio è stato variamente 
datato tra l’inizio del III e la metà del II secolo a.C., ma l’ipotesi più accreditata è che 
esso sia stato ricostruito nelle forme attuali nella prima metà del II secolo a.C., forse per 
iniziativa di Antioco IV Epifane, la cui attività è documentata in altri luoghi di culto della 
regione53. Poiché nell’area di Uzuncaburç non sono state trovate tracce di strutture residen-
ziali, né sono osservabili i caratteristici tagli nella roccia che generalmente suggeriscono la 
presenza di abitazioni lignee, si può presumere che l’insediamento connesso al santuario si 
trovasse nel vicino centro di Olba-Uğuralanı54.
50 La torre, databile su base epigrafica tra il III e il II secolo a.C., riuniva funzioni residenziali e di controllo 
(MacKay 1968, pp. 55-56 e Durugönül 1998, p. 75, con bibliografia precedente), mentre il mausoleo, 
databile tra la fine del II e la prima metà del I secolo a.C., era probabilmente la tomba di uno dei dinasti di 
Olba o, forse, di uno dei re seleucidi che avevano trovato rifugio nel santuario, Berns 1999, pp. 111-129 
e Durukan 2003, pp. 219-238. Recentemente è stato inoltre individuato un grande complesso edilizio, 
costituito da un ampio edificio rettangolare e due torri ubicato a sud del tempio, la cui funzione resta non del 
tutto chiara, Wannagat 2011, pp. 265-273.
51 Il muro, conservato fino ad un’altezza massima di 6 m, era provvisto di portici almeno lungo i lati 
occidentale, dove si conservano numerosi fori da trave, e settentrionale, dove sono visibili feritoie a bocca 
di lupo poste ad intervalli regolari e banchine (oggi quasi del tutto scomparse); sul lato orientale sono stati 
individuati i resti di un propylon monumentale, al quale erano certamente pertinenti alcuni elementi di 
decorazione architettonica dorica reimpiegati in una abitazione moderna. Dal momento che il tempio e il 
temenos non sono perfettamente in asse, si può ipotizzare che il temenos seguisse l’orientamento dell’edificio 
che precedette il tempio attualmente visibile. Sul temenos, si vedano Bent 1891, p. 220, Keil, Wilhelm 
1931, p. 47, Börker 1971, p. 38 e Wannagat 2003, pp. 198-199. 
52 Per la descrizione del tempio si veda in particolare Wannagat 1999, pp. 355-368, con bibliografia 
precedente.
53 All’origine del disaccordo circa la cronologia del tempio vi sono soprattutto i capitelli, che presentano 
forme non canoniche, forse condizionate da perduti modelli lagidi o seleucidi, e sono di conseguenza privi di 
confronti puntuali. La datazione intorno alla metà del II secolo a.C., proposta per la prima volta da Schede 
1934, p. 586, è stata sostenuta da Börker 1971, pp. 37-53, Bauer 1973, p. 117 e Williams 1974, pp. 405-
414, che postula il diretto intervento di Antioco IV Epifane, mentre Rumscheid 1994, p. 33, 86-91 (al pari 
di Keil, Wilhelm 1931, p. 47) si schiera a favore di una cronologia più alta, compresa nell’arco del III secolo 
a.C.
54 Sul rapporto tra i due centri (distanti 4 km) si vedano le considerazioni di Durugönül 1998, 
pp.  82-83, nt. 82.
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Una situazione sotto certi aspetti analoga a quella di Olba si osserva all’estremità oppo-
sta della Cilicia, presso Kastabala, dove almeno dal VI secolo a.C. esisteva un importante 
luogo di culto dedicato alla dea anatolica Kubaba55. Nel secondo quarto del II secolo a.C. 
l’antico centro indigeno di Kastabala fu elevato al rango di città da Antioco IV Epifane; 
il nome scelto – Hierapolis sul Pyramos – alludeva in modo trasparente alla sacralità del 
luogo e all’antichità del culto che si praticava nel locale santuario56. Insieme al nuovo nome 
e allo statuto di polis, il santuario ricevette anche il diritto di coniazione: le monete battute 
sotto l’Epifane presentano un’alternanza tra tipi locali (testa della Città/Dea in trono) e 
tipi seleucidi (testa radiata di Antioco/aquila), da cui si evince come in quest’epoca a Kuba-
ba-Perasia (successivamente identificata con Artemide) fosse stato associato nel culto Zeus 
Olympios (fig. 16)57. Insignita in epoca tardo-ellenistica del titolo di hiera kai asylos, a se-
guito della conquista romana Hierapolis fu assegnata alla provincia di Cappadocia e quindi 
inserita all’interno dei possedimenti di Tarcondimoto, re cliente dei Romani; secondo la 
testimonianza delle iscrizioni, nonostante la città portasse da tempo il nome greco di Hie-
rapolis, la chora aveva mantenuto il nome indigeno di Kastabalis58. Il santuario sopravvisse 
in epoca romana, come attestano tra gli altri Strabone e Giamblico, che descrivono i riti che 
si svolgevano a Kastabala in onore della dea59.
Sebbene il santuario di Perasia non sia stato identificato con certezza, l’ipotesi più ac-
creditata è che sorgesse sul plateau che delimita a nord-est la pianura di Hierapolis, in pros-
simità di una sorgente naturale e in diretta relazione topografica con la via colonnata, il 
teatro e lo stadio (fig. 17)60.
55 L’esistenza del santuario e l’identità della divinità venerata al suo interno sono documentate da 
un’iscrizione in aramaico rinvenuta nella località di Bahadirli, databile al V-IV secolo a.C., Dupont-Sommer, 
Robert 1964, pp. 7-15. Essa testimonia che il santuario disponeva di un territorio tanto ampio da potersi 
configurare già in questa epoca come un vero stato templare, Rostovtzeff 1941, I, p. 500 e Boffo 1985, p.  54. 
56 Sul santuario, si vedano Dupont-Sommer, Robert 1964, pp. 17-100, Boffo 1985, pp. 53-60, 
MacKay 1990, p. 2046, Cohen 1995, pp. 366-368, Rigsby 1996, pp. 463-464, Brenk 1998, pp. 380-381.
57 Sulla monetazione civica di Hierapolis si vedano Meyer 2001, pp. 505-518, Dupont-Sommer, 
Robert 1964, pp. 64-99, Ehling, Pohl, Sayar 2004, p. 45. Il particolare legame della città con Antioco 
IV è testimoniato dall’adozione del tipo della testa del re come dritto delle monete che recavano al rovescio 
l’aquila (SNG Levante nn. 1561-1562; SNG Levante n. 1563 per il tipo testa della Città/Perasia), ma anche 
dal fatto che Hierapolis fu insieme ad Epiphaneia l’unica città cilicia a mantenere il nuovo nome dopo la morte 
del sovrano.
58 Sul coinvolgimento della città nelle vicende politiche dell’Asia Minore, si veda Syme 1995, pp. 154-
165, Andrade 2011, pp. 123-132 e Sayar 2001, pp. 374-380. Sull’iscrizione, Boffo 1985, pp. 55-56, con 
bibliografia precedente.
59 Str. 12.1.4 e 2.7 e Iamb. Myst. 3.4, che ricordano il ruolo dell’acqua e del fuoco nei riti che si 
svolgevano in onore della dea. La città è inoltre menzionata da Plin. nat. 5.22.93, Ptol. Geog. 5.7.7 e St. 
Byz., s.v. Kastabala.
60 Tale ipotesi, avanzata per la prima volta da Dupont-Sommer, Robert 1964, pp. 44-45, è stata 
ripresa da Krinzinger, Reiter 1993, pp. 271-272. Bent 1890, p. 235, con il quale concordano Hild, 
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Altro importante santuario della Cilicia Pedias è quello di Atena Magarsia, ubicato 
nell’omonima località di Magarsos (Karataç), per cui le fonti documentano con certezza 
un’origine persiana61. 
Subordinata nella prima età ellenistica alla città di Mallos, della quale costituiva al tempo 
stesso il porto e il santuario extraurbano, all’epoca di Antioco III il Grande Magarsos acquisì 
lo statuto di città e venne ribattezzata con il nome dinastico di Antiochia sul Pyramos, 
affrancandosi dalla potente vicina ed oscurandone temporaneamente l’importanza62. Il 
documento più importante relativo a quest’epoca è l’iscrizione di Karataç, che regola i 
rapporti tra Magarsos-Antiochia sul Pyramos e Tarsos-Antiochia sul Kydnos: essa illustra le 
principali istituzioni politiche, amministrative e religiose della città e contiene una serie 
di indicazioni sul santuario stesso e sui riti che vi si svolgevano63. Alla morte dell’Epifane, 
Magarsos perse probabilmente il nome dinastico e lo statuto di polis, tornando a dipendere 
da Mallos, come risulta dal fatto che, a partire dall’epoca di Demetrio I, quest’ultima adottò 
l’immagine di Atena Magarsia come proprio tipo monetale (fig. 18)64. Sebbene il santuario 
Hellenkemper 1990, p. 293, riteneva invece di poter identificare il tempio in una grande fondazione 
rettangolare posta a sud della via colonnata. Bayliss 2004, pp. 96-97, ha suggerito che gli spolia del santuario 
possano essere reimpiegati nelle chiese bizantine della città.
61 L’origine preellenistica del culto di Magarsos è documentata dal fatto che il santuario è menzionato 
per la prima volta in occasione della spedizione di Alessandro Magno (che vi fece tappa per offrire sacrifici 
alla dea, secondo quanto racconta Arr. An. 2.5.9), ma anche dall’aspetto arcaico della divinità raffigurata 
sulle monete ellenistiche di Mallos, che si richiama dal punto di vista iconografico alle statue di culto greche 
e anatoliche di epoca arcaica (Fleischer 1973, pp. 260-263; Ehling, Pohl, Sayar 2004, pp. 93-107), ma 
rimanda anche negli attributi alle dee di ambito siriano e mesopotamico (Houghton 1984, pp. 102-110). 
La dea di Magarsos rappresenta pertanto un’immagine sincretistica, nata dall’incontro tra le dee del Vicino 
e Medio Oriente e l’Atena greca, che illustra la vocazione cosmopolita del porto, ubicato in una posizione 
centrale lungo le rotte che congiungevano la Siria, l’Anatolia e la Grecia. 
62 L’ampio e recente articolo di Savalli-Lestrade 2006, pp. 119-247, ha contribuito a ridefinire, a 
partire dal riesame dell’iscrizione di Karataç, l’annosa questione dei rapporti tra Mallos, Magarsos e Antiochia 
sul Pyramos, stabilendo per la fondazione di quest’ultima un terminus ante quem all’ultimo decennio del 
III secolo a.C. sulla base dell’attestazione dell’etnico in iscrizioni dell’ultimo decennio del secolo, Savalli-
Lestrade 2006, pp. 181-182. Viene pertanto definitivamente a cadere l’ipotesi, in precedenza sostenuta 
anche da chi scrive (Tempesta 2005, pp. 63-65 e nt. 18, con bibliografia precedente), che la ridenominazione 
dinastica di Magarsos come Antiochia sul Pyramos risalga ad Antioco IV Epifane. 
63 Edita per la prima volta da Werner, Werner 1951, pp. 325-327 e da Robert 1951, pp. 256-259, 
l’iscrizione è stata recentemente riesaminata in dettaglio da Savalli-Lestrade 2006, pp. 119-247, a cui si 
rimanda per la bibliografia precedente. L’iscrizione fornisce peraltro informazioni anche su culti diversi da 
quello di Atena Magarsia: come luogo di partenza della processione che doveva raggiungere il santuario viene 
infatti menzionato l’altare o il tempio di Hestia Boulaia, da porre verosimilmente presso il pritaneo (Savalli-
Lestrade 2006, pp. 205-211), oltre all’altare di Homonoia, la cui costruzione costituisce l’oggetto stesso del 
decreto (Savalli-Lestrade 2006, pp. 202-203) e che si trovava all’interno del santuario di Atena.
64 Sulle emissioni reali di Mallos, raffiguranti al rovescio l’immagine di Atena Magarsia, si veda 
Houghton 1984; per i bronzi civici, alcuni dei quali recano anch’essi l’immagine della dea, Ehling, Pohl, 
Sayar 2004, pp. 43-44.
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di Magarsos non sia noto archeologicamente65, si apprende dall’iscrizione di Karataç (che 
lo definisce con il termine di hieron) che esso era dotato già in questa epoca di un teatro 
(fig. 19)66.
Nell’area compresa tra Magarsos, Mallos e Mopsouhestia sono noti in età imperiale due 
importanti santuari oracolari, intitolati rispettivamente all’eroe argivo Anfiloco e all’in-
dovino Mopso67, che si erano dati reciprocamente la morte in duello68 ed erano sepolti in 
due tombe gemelle situate nei pressi di Magarsos e divenute importante meta di pellegri-
naggio69. La localizzazione dei due oracoli, legati rispettivamente alla città di Mallos e alla 
città di Mopsouhestia, è sconosciuta, così come ignota è l’epoca di fondazione dei rispettivi 
santuari, che non sono documentati prima dell’età romana70.
Un terzo santuario oracolare, certamente esistente in epoca ellenistica, sorgeva in Cili-
cia Tracheia presso capo Sarpedon (İncekum Burnu)71, lingua di terra che si protende a sud-
ovest dall’ampia piana alluvionale formata dalla foce del Kalykadnos. Il più antico ricordo 
del capo si trova nelle Supplici di Eschilo, che menziona il luogo «dove Sarpedone dorme 
tra le sabbie», ovvero il promontorio in cui l’immaginario mitico poneva la tomba di Sar-
pedone, identificato con un eroe licio figlio di Zeus72.
Sorto presso la tomba dell’eroe in un’epoca imprecisata ma comunque anteriore 
all’età ellenistica, il santuario doveva essere originariamente intitolato all’eroe licio; 
l’assimilazione con Apollo, divinità oracolare per eccellenza, doveva essersi comunque già 
65 Le recenti indagini geofisiche, che hanno permesso di individuare le mura e di ipotizzare la presenza 
di un reticolo stradale ortogonale, non hanno precisato la localizzazione del santuario, Rosenbauer et alii 
2011, pp. 155-174.
66 Il teatro, insieme allo stadio, è tra i pochi monumenti tuttora visibili a Karataç, Heberdey, Wilhelm 
1896, p. 7.
67 MacKay 1990, pp. 2113-2116.
68 La leggenda di fondazione degli oracoli è narrata da Strabone (14.5.16-19), Licofrone (429-446), 
Euforione (Fr. 98) e Cicerone (div. 1.40.88).
69 Le due tombe sono ricordate da Strabone (14.5.16) nei pressi di Magarsos; presso la tomba di Anfiloco 
si era fermato a sacrificare Alessandro durante il suo passaggio in Cilicia (Arr. An. 2.5.9).
70 Entrambi sono infatti menzionati per la prima volta da Plutarco (Moralia 45) e, come si rileva dalle 
fonti e dalla monetazione, fiorirono soprattutto in età imperiale, MacKay 1990, pp. 2113-2116, per la 
citazione di tutte le fonti.
71 Sull’oracolo si vedano Parke 1985, pp. 194-196, MacKay 1990, pp. 2110-2113, Nissen 2001, pp. 
111-131 e von Ehrenheim 2009, pp. 254-258.
72 A. Supp. 869; lo Pseudo-Scilace (102) ricorda invece la «deserta città di Sarpedon». Il mito aveva 
diverse varianti: secondo la versione corrente (Apollod. 3.1.1-2), Sarpedone, figlio di Zeus ed Europa, era 
giunto in Cilicia da Creta in aiuto dello zio Cilice, che l’aveva ricompensato offrendogli la corona di Licia, 
ed era poi morto a Troia ucciso da Ettore; secondo la versione riportata nelle fonti bizantine (Mir. Thecl. 1. 
1-20, ed. Dagron), Sarpedone era invece fratello di Europa ed era giunto in Cilicia sulle tracce della sorella: 
ignorando di trovarsi nel regno di suo zio Cilice, Sarpedone si comportò così male con gli abitanti del luogo 
che essi lo uccisero e lo seppellirono sulla riva del mare.
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compiuta in epoca persiana, dal momento che il tipo del dio compare già sulle emissioni 
persiane di Holmoi73 (fig. 2, 1-2), così come più tardi sulle monete ellenistiche di Seleucia 
sul Kalykadnos, talvolta in associazione con Artemide (figg. 5-6)74. L’importanza e la 
continuità di vita del santuario sono illustrate da pochi ma significativi accenni nelle fonti 
storiche, tra cui appare di particolare rilievo la notizia, riferita da Diodoro, che l’oracolo 
venne consultato intorno al 145 a.C. da Alessandro Balas75. Benché nella Vita di Santa 
Tecla si attribuisca all’azione della santa seguace di S. Paolo la sconfitta del culto pagano di 
Sarpedone, il santuario sopravvisse almeno fino al IV secolo d.C., quando fu forse distrutto 
da un terremoto76. 
Ricordato nell’Encomio di S. Atanasio come un sacello scavato nella roccia nel quale si 
elevava una statua di Apollo, il santuario non è stato finora localizzato con certezza. Sulla 
base delle indicazioni fornite dalle fonti bizantine sembra plausibile che esso sorgesse non 
sulla lingua di sabbia nota nell’antichità con il nome di capo Sarpedon, quanto piuttosto 
sulle ultime propaggini rocciose del Tauro, nell’area compresa tra Holmoi (Taşucu) e Se-
leucia (Silifke)77. Sebbene le scarne indicazioni ricavabili dalle fonti sulla tipologia e sulla 
localizzazione del santuario possano trovare rispondenza nella caverna cultuale sulla quale 
è costruita la basilica di Santa Tecla78, nel sito omonimo a sud di Silifke (fig. 3), la coin-
cidenza tra il santuario pagano e il santuario cristiano è generalmente esclusa sulla base 
delle notizie fornite dalle fonti agiografiche79. Che sia identificabile o meno con l’oracolo 
73 SNG Levante nn. 32-36. Sull’assimilazione tra Sarpedone e Apollo, che mantenne l’epiclesi di 
Sarpedonios, si vedano le considerazioni di Nissen 2001, pp. 115-116, secondo il quale tuttavia essa 
rimonterebbe all’epoca ellenistica.
74 Le monete ellenistiche di Seleucia rappresentano le teste laureate di Apollo (SNG Levante nn. 690-698, 
n. 716) e di Artemide (SNG Levante n. 707) e, in un caso, i busti affrontati delle due divinità (SNG Levante 
n. 719). La figura radiata, talvolta con gli attributi dell’arco e della faretra, che compare su diverse monete 
di Seleucia è stata inoltre interpretata come una rappresentazione di Sarpedone, Nicolet 1971, pp. 33-35, 
nn. 14-18. Strabone (14.5.19) attribuisce la titolarità del santuario alla sola Artemide.
75 D.S. 32.10.2 (apud Phot. 377-379B).
76 Zosimo (1.57.2-4) ricorda la consultazione dell’oracolo da parte un gruppo di Palmireni interessati ad 
avere un responso circa le sorti dell’impresa di Zenobia (271 d.C. circa); nel IV secolo esso è inoltre ricordato 
all’interno della versione copta dell’Encomio di S. Atanasio, MacKay 1990, p. 2113, nt. 268.
77 Vit. Thecl. 27.54, Mir. Thecl. 1.19-23, 40.30 (ed. Dagron).
78 La caverna cultuale, realizzata ampliando e regolarizzando una cavità naturale, è generalmente 
identificata con il luogo in cui Tecla passò gli ultimi anni della sua vita: al momento della costruzione della 
basilica superiore nel corso del V secolo, essa ne divenne la cripta, Herzfeld, Guyer 1930, pp. 38-46; Hill 
1996, pp. 214-217; von Ehrenheim 2009, pp. 255-256 con bibliografia precedente.
79 Nei Miracoli (1.20-23) viene detto infatti che, dopo la vittoria di Tecla su Sarpedone, egli abbandonò 
il proprio santuario, che fu occupato da una comunità di monaci, ma non dalla santa. Se è vero, come nota 
Nissen 2001, p. 127, che le fonti bizantine non avrebbero mancato di enfatizzare la sovrapposizione del 
culto della santa a quello del dio pagano nel medesimo luogo, d’altra parte lo stesso carattere agiografico dei 
Miracoli (nonché la distanza cronologica con gli eventi narrati) inducono a valutarne con estrema prudenza 
l’attendibilità storica. Il fenomeno della conversione dei templi pagani in chiese cristiane, ampiamente 
232
CLAUDIA TEMPESTA
di Sarpedone, la caverna cultuale di Santa Tecla occupa comunque probabilmente il sito di 
un più antico tempio pagano, installatosi all’interno di una cavità naturale artificialmente 
ampliata e regolarizzata (fig. 20): a questo luogo di culto, ampio 18 x 12 metri, appaiono 
riferibili le sei colonne in calcare in situ, che presentano un fusto scanalato nella parte supe-
riore e sfaccettato nella parte inferiore e sono coronate da capitelli dorici (fig. 21)80.
Alla categoria dei santuari extraurbani può essere ascritto anche il Korykion Antron, che 
nell’ultima età ellenistica dipendeva certamente dalla vicina città di Korykos. Posto ad una 
trentina di chilometri da Olba, nell’immediato entroterra della città di Korykos, il santuario 
sorge in corrispondenza delle doline di Cennet Cehennem81 (fig. 22), in cui il mito loca-
lizzava fin da epoca antichissima la dimora del mostro Tifone e il teatro della sua lotta con 
Zeus82. Sebbene anche in questo caso non vi siano elementi che permettano di retrodatare 
il santuario oltre l’epoca ellenistica, la stessa antichità del mito (presente nei poemi omerici 
e nelle leggende ittite) depone a favore di un’origine anatolica del culto. 
Mentre l’esistenza di un luogo di culto in fondo alla dolina maggiore, probabilmente 
in corrispondenza dell’attuale cappella dedicata alla Vergine (fig. 23), appare soltanto in-
diziata dalla presenza di una piattaforma (8 x 4,5 metri) che potrebbe essere riferita ad un 
altare o a un sacello preesistente (fig. 24)83 e da un’iscrizione metrica di età romana che 
menziona la dedica di statue a Pan e a Hermes (artefici nel mito della liberazione di Zeus)84, 
resti certamente riferibili un tempio ellenistico sono stati rinvenuti sul ciglio meridionale 
documentato in epoca tardo-antica, trova del resto numerose attestazioni in Cilicia (Bayliss 2004) e, in modo 
specifico, in questa parte della Tracheia (Temple to church 2007), nonché nella narrazione stessa dei miracoli 
della santa (Saradi 2008, pp. 123-125).
80 L’ipotesi dell’esistenza di un più antico tempio pagano, contestata da Bayliss 2004, p. 89, è stata 
avanzata da Hill 1996, p. 215, sulla base della presenza delle colonne e della tecnica edilizia impiegata nei 
corsi di fondazione del temenos. La tipologia delle colonne e dei capitelli sembrerebbe peraltro suggerire una 
datazione all’epoca ellenistica, come già proposto da Herzfeld, Guyer 1930, pp. 42-43.
81 Il sito e il santuario sono oggetto di una vasta bibliografia, tra cui occorre ricordare in particolare 
Bent 1891, pp. 212-216, Heberdey, Wilhelm 1896, pp. 70-79; Keil, Wilhelm 1931, pp. 214-219; Feld, 
Weber 1967; Bayliss 2004, pp. 79-85; Temple to church 2007, pp. 61-68; Türkoğlu 2007, pp. 61-73, e 
Şahin, Yüksel, Görücü 2010. Al Korykion Antron è stato inoltre dedicato un contributo da parte di chi 
scrive (Tempesta 2012), a cui si rimanda per ulteriori approfondimenti.
82 Il mito presenta diverse varianti, per le quali si rimanda a Fontenrose 1959, pp. 70-76 e Houwink 
Ten Cate 1961, pp. 206-208 (con citazione delle fonti). La localizzazione del mito nella grotta cilicia 
è esplicitamente richiamata da Pindaro (P. 1.17 e 8.16) ed Eschilo (Pr. vv. 351-374), Apollodoro (1.6.3), 
Oppiano (H. 3.1-28) e Nonno (D. 1.154-533). 
83 L’esistenza di un luogo di culto in fondo alla dolina è stata ipotizzata da Bent 1891, p. 213, che vide 
alcuni blocchi poligonali in crollo in corrispondenza dell’imboccatura della caverna, e ripresa da Türkoğlu 
2007, p. 64. Le evidenze archeologiche riferibili a questo possibile luogo di culto sono state analizzate da 
Bayliss 2004, p. 85.
84 La dedica ad Hermes e a Pan è edita da Hicks 1891, pp. 240-241, n. 24.
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della dolina maggiore, reimpiegati in una più tarda basilica bizantina (fig. 25)85. Sulla base 
delle strutture e degli elementi di decorazione architettonica superstiti (fig. 26), il tempio 
può essere ricostruito come un prostilo in antis di ordine dorico (delle dimensioni di circa 
12,5 x 8,5 metri), circondato da un temenos in opera poligonale e databile all’epoca tardo-
ellenistica (II-I secolo a.C.). L’importante lista sacerdotale reimpiegata all’interno della 
basilica e la dedica di età imperiale trovata nelle vicinanze permettono di attribuire con 
certezza la titolarità del culto a Hermes86.
Al Korykion Antron è collegato attraverso una strada anche un tempio posto circa 1,5 
chilometri più a monte, sull’altura di Göztepe, presso Hasanaliler87, di cui si conservano 
alcuni muri in opera isodoma (22,60 x 15,90 metri). Da questa area provengono cinque 
iscrizioni di età romana dedicate a Zeus, che permettono di identificare con certezza la 
divinità titolare del culto88. 
Sebbene il Korykion Antron ricadesse in epoca ellenistica all’interno del territorio dello 
stato teucride, l’assenza di iscrizioni e di simboli riconoscibili come propriamente olbii 
sembra indicare che esso aveva mantenuto una certa autonomia, verosimilmente proprio 
in considerazione dell’antichità e del prestigio del culto che vi si praticava; in ogni caso, 
almeno nel I secolo a.C., il santuario doveva certamente appartenere alla vicina città di 
Korykos, come attesta il fatto che Zeus ed Hermes Korykioi compaiono come principali tipi 
monetali sui bronzi civici della città89.
L’area compresa tra il Lamos e il Kalykadnos era punteggiata da una serie di luoghi di 
culto minori (fig. 27), che possono essere suddivisi, sulla base della loro configurazione, in 
due categorie principali, ovvero i santuari ‘costruiti’ e i santuari rupestri.
Al novero dei santuari ‘costruiti’ appartengono il tempio di Çatıören e il tempio di 
İsmailli, piccoli templi prostili di ordine dorico in opera poligonale o quadrata, databili tra 
la fine del II e il I secolo a.C., tipologicamente assimilabili al tempio del Korykion Antron. 
Il tempio di İsmailli (fig. 28), posto su una piccola dorsale rocciosa nella gola che separa 
Canbazlı ed Olba, è un tetrastilo dorico orientato in senso nord-sud, costruito in opera 
quadrata ed accessibile sul lato meridionale da una porta sormontata da un arco a cunei; la 
decorazione architettonica (colonne lisce nella parte inferiore e scanalate nella parte supe-
85 Feld, Weber 1967, pp. 254-278.
86 La maggior parte dei nomi teofori contenuti nella lista, che copre un arco temporale esteso tra il III e 
il I secolo a.C., deriva infatti da Hermes o dal suo predecessore luvio Runt, Hicks 1891, pp. 243-256, n. 27, 
Heberdey, Wilhelm 1896, pp. 71-79, nn. 155-156. La dedica, conservata al Museo di Silifke, è edita da 
Dagron, Feissel 1987, pp. 44-46, n. 17.
87 Sull’edificio di Göztepe, si vedano Bent 1891, p. 216, MacKay 1990, pp. 2106-2108, Durugönül 
1999, p. 115, Şahin, Pullu 2009, pp. 126-127 e Şahin, Yüksel, Görücü 2010, pp. 65-89.
88 Su queste iscrizioni e sugli appellativi di Zeus (Korykios, Kodopas o Kodopaios), si vedano Hicks 1891, 
p. 242, n. 26, e p. 258, n. 30, Sayar, Şahin 2008, pp. 113-124 e Şahin, Yüksel, Görücü 2010, p. 77.
89 SNG Levante nn. 790-795, 802-803.
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riore, capitelli dorici, fregio a metope lisce e triglifi, cornice dorica con gocciolatoi a proto-
me leonina), richiama quella della torre funeraria di Diocesarea e del tempio del Korykion 
Antron e può pertanto essere inquadrata nell’ultima età ellenistica. All’interno, sul lato 
orientale, è presente una nicchia, a cui forse ne corrispondeva specularmente un’altra sul 
lato occidentale, non più conservato. Non è nota la divinità titolare del culto90. 
Il tempio di Çatıören91, località dell’hinterland di Elaiussa, è situato all’estremità set-
tentrionale dell’acropoli, al di fuori del circuito murario di epoca ellenistica (fig. 29): am-
pio 14,2 x 10 metri, presenta una cella in opera poligonale, accessibile sul lato orientale da 
un pronao con due colonne doriche in antis, oggi crollate (figg. 30-31); ai lati della porta vi 
sono delle nicchie rettangolari, mentre una terza, fiancheggiata da due caducei in rilievo, si 
trova al di sopra dell’architrave92. A destra dell’ingresso è intagliata un’iscrizione di età ro-
mana, che attraverso la menzione del fisco imperiale attesta la dipendenza del santuario da 
Elaiussa93. Altre due iscrizioni conservate in crollo nell’area del pronao ricordano la dedica 
e la successiva riparazione di una banchina, di una scalinata e di una cucina cultuale da par-
te di Pomponius Niger e di Menodotos, qualificati come ‘sacerdoti di Hermes’94. All’interno, 
il tempio presenta nicchie ricavate lungo le pareti (fig. 32).
Accanto ai santuari costruiti, la Cilicia Tracheia orientale conserva numerosi luoghi di 
culto rupestri, installati nelle cavità naturali che abbondano nel paesaggio carsico della re-
gione. Un santuario non dissimile da quello del Korykion Antron poteva forse trovarsi nella 
località di Kanytelleis (odierna Kanlıdivane), nell’entroterra di Elaiussa Sebaste, anch’essa 
ubicata in corrispondenza di una dolina presso la quale si eleva una torre dedicata a Zeus 
Olbios (fig. 33)95. Benché non siano stati finora rinvenuti resti riferibili con certezza ad un 
edificio di culto, le colonne e i blocchi squadrati visti sul fondo della dolina indussero Bent 
a ritenere che all’interno della cavità potesse trovarsi un tempio96.
90 Dürugönül 2001, pp. 157-161, che propone però una datazione all’età romana.
91 Sul sito, si vedano Durugönül 1998, pp. 29-33 e Durugönül 2001-2002, pp. 113-114; sul tempio 
Hellenkemper, Hild 1986, pp. 73-77, con bibliografia precedente.
92 Bent 1891, p. 210, Heberdey, Wilhelm 1896, p. 66 e Durugönül 1998, p. 29 osservarono 
nel crollo davanti al tempio la presenza di molti frammenti di statue, tra cui una statua maschile, una statua 
femminile seduta, un leone in calcare e un uccello.
93 L’iscrizione, pubblicata da Hicks 1891, p. 232, n. 13, contiene il divieto di usare misure cilicie La 
relazione con Elaiussa è evidenziata anche dall’iscrizione dei Sabbatistai, rinvenuta poco lontano, Hicks 
1891, pp. 233-236, n. 16. 
94 Nelle due iscrizioni sono edite da Hicks 1891, pp. 232-233, nn. 13-14, il tempio è definito con il 
termine di naos.
95 L’iscrizione di Zeus Olbios, iscritta sulla torre in poligonale ubicata sul ciglio della dolina, è pubblicata 
da Hicks 1891, p. 226, nn. 1-2 e Heberdey, Wilhelm 1896, pp. 52-53, nn. 121-122.
96 Bent 1891, p. 209 e Bayliss 2004, pp. 86-87. MacKay 1990, pp. 2109-2110 ritiene che vi potesse 
essere praticato un culto di Zeus connesso a quelli di Olba e di Korykos.
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Ricavato all’interno di una grotta era invece il santuario di Yapılıkaya, lungo la gola 
del Paşa Deresi, a metà strada tra le città di Korykos e di Elaiussa97. Il santuario è costituito 
da tre caverne naturali (figg. 34-35), aperte l’una sopra all’altra sulla parete rupestre che 
guarda la gola e chiuse sulla fronte da muri in opera poligonale. Sull’architrave della porta 
della caverna inferiore, alta 15 metri, si trova un bassorilievo raffigurante i busti di un uomo 
e di una donna con il capo coperto, entro un naiskos sulla cui base è intagliata l’iscrizione 
epi hiereos Hermokratou, databile al II secolo a.C.98. Due ulteriori rilievi, anepigrafi, sono 
scolpiti rispettivamente a lato del naiskos e sulla parete della caverna mediana, mentre un 
terzo decorava il frontone che sormontava un propylon oggi in crollo ed era accompagnato 
da una dedica ad Hermes e al popolo della città99. L’apparato decorativo ed epigrafico per-
mette di riconoscere in questo singolare complesso un santuario di Hermes, costruito in età 
ellenistica e rimasto in uso fino all’età romana100. 
Una caverna cultuale sostanzialmente analoga è nota a Sulucin101, lungo la gola del 
Lamos: priva di un muro di chiusura, presenta all’interno semplici cavità e nicchie, nelle 
quali erano probabilmente deposte lucerne o offerte, ma soprattutto un’epigrafe databile 
al II secolo a.C. che attesta che l’oikos fu dedicato dai sacerdoti di Olba102. Altri luoghi 
di culto rupestri sono documentati nella valle del Deli Su, tra Mersin e il Lamos103, nella 
stessa valle del Lamos a nord di Tapureli104, e presso il Kalykadnos, in corrispondenza del 
tempio di Atena in Tagais (attestato però con certezza dall’età romana)105 e nella località 
97 Sul santuario di Yapılıkaya, si vedano Bent 1891, p. 211, Hicks 1891, pp. 236-237, Durugönül 
1988, pp. 15-19, 58-69, Hild, Hellenkemper 1990, p. 459, Durugönül 1999, pp. 115-116 e, da ultimo, 
Borgia 2010, pp. 33-34 e Borgia 2011, pp. 493-498.
98 Hicks 1891, p. 237, n. 18. Secondo Durugönül 1999, pp. 115-116, il sacerdote citato nell’iscrizione 
può essere identificato con uno dei due Hermokrates ricordati nella lista del Korykion Antron.
99 L’iscrizione sul frontone è pubblicata da Hicks 1891, p. 237, n. 2, mentre i rilievi sono descritti da 
Durugönül 1988, pp. 17-18, nn. 3-5: per l’una e per gli altri sono è stata proposta una datazione all’età 
imperiale.
100 In quest’epoca il santuario apparteneva con tutta probabilità al territorio di Elaiussa, come si desume 
dal riferimento al fisco contenuto in una delle iscrizioni, Hicks 1891, p. 237, n. 19.
101 Forse già nota a MacKay 1968, pp. 88, 92, 99, la caverna è stata recentemente riesaminata da 
Durugönül 1998, p. 111 e Durugönül 1999, p. 116, e soprattutto da Borgia 2011, pp. 498-500.
102 Il Teukros figlio di Zenophanes indicato come dedicatario è infatti da identificarsi con uno dei sacerdoti 
di Olba; l’oikos menzionato è certamente lo stesso tempio rupestre, del quale è purtroppo ignota la divinità 
titolare. Sulla base della prosopografia e dell’analisi paleografica, l’iscrizione è stata datata al II secolo a.C., 
Durugönül 1998, p. 111.
103 La caverna, a due piani collegati da una scala tagliata nella roccia, presenta al piano inferiore un bacino 
rettangolare che raccoglieva le acque di percolazione, Heberdey, Wilhelm 1896, p. 40. 
104 Come a Yapılıkaya, la fronte della caverna era chiusa per mezzo di un muro in opera poligonale e di 
fronte ad essa si trovavano ancora alla fine del XIX secolo tracce di un propylon. In epoca bizantina, la caverna 
fu convertita in una chiesa, come mostrano le tracce di affreschi cristiani, Bent 1891, p. 218. 
105 Il complesso e l’importante iscrizione che vi è stata rinvenuta (edita da Keil, Wilhelm 1915, coll. 
22-32) sono stati recentemente riesaminati da Borgia 2011, pp. 480-493, a cui si rimanda per la dettagliata e 
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di Meydan Kale, dove si conservano un’iscrizione dedicata ad Hermes e un rilievo raffi-
gurante il dio106.
Conclusioni
L’ampiezza della documentazione archeologica, epigrafica, numismatica ed iconogra-
fica che caratterizza la Cilicia ne fa certamente un ambito di studio privilegiato per analiz-
zare i diversi livelli di articolazione degli spazi del sacro, che si definiscono proprio in età 
ellenistica in relazione a dinamiche politiche, culturali e religiose di più ampia portata, 
legate ai rapporti reciproci tra il potere centrale seleucide, gli stati sacerdotali di Olba e 
di Kastabala e le città. La frammentarietà della documentazione archeologica disponibile 
d’altro canto raramente consente di apprezzare i cambiamenti del ruolo dei santuari nel 
loro pieno sviluppo diacronico, determinando il rischio di cristallizzarne alcune fasi e di 
assumerle a paradigma di una situazione che appare invece in continua evoluzione per tutta 
l’età ellenistica. Consapevoli di queste premesse ma soprattutto di questi limiti, proviamo 
ad offrire una chiave interpretativa per le evidenze analizzate. 
Seppure fortemente condizionato dalle alterne fortune politiche e militari, il regno se-
leucide contribuì in modo determinante al processo di ellenizzazione di un territorio che, 
anche in virtù della posizione geografica e delle caratteristiche morfologiche, era stato in 
precedenza investito in misura limitata dall’introduzione di quegli elementi greci che già 
in epoca persiana erano invece penetrati massicciamente in altre regioni dell’Asia Minore.
Tale processo di ‘acculturazione’, promosso in primo luogo dal potere seleucide ma asse-
condato dalle città e dagli stati sacerdotali, ebbe certamente tra i suoi strumenti principali 
proprio i santuari, a cui vennero assegnate funzioni differenti, graduate sulla base delle loro 
caratteristiche specifiche.
Ai santuari cittadini, strumento essenziale del processo di urbanizzazione ed elleniz-
zazione promosso dai Seleucidi, venne certamente affidato un ruolo di aggregazione per 
una comunità cittadina che doveva essere inizialmente costituita sia da coloni di origine 
greca sia dalla popolazione indigena107. Appare in questo senso del tutto naturale la scelta 
di Atena come divinità poliade nelle città di nuova fondazione, non soltanto per le sue 
approfondita descrizione del luogo di culto, che viene definito con il termine di naos.
106 Il rilievo è pubblicato da Durugönül 1989, p. 53, mentre l’iscrizione, nella quale il sito è definito 
esplicitamente come spēlaion, è edita da Hicks 1891, p. 271.
107 Appaiono sotto questo profilo significative le informazioni fornite da Strabone (15.5.4) sulla 
fondazione di Seleucia sul Kalykadnos, così come quelle ricavabili dall’iscrizione di Nagidos relativa alla 
fondazione di un’ignota colonia seleucide, alla quale parteciparono coloni di Nagidos, Mallos ed ‘altri Elleni’, 
Jones, Russel 1993, pp. 296-303, da ultimo, Sayar 2011, p. 221. 
237
GLI SPAZI DEL SACRO NELLA CILICIA ELLENISTICA
caratteristiche segnatamente ‘greche’ ed ‘urbane’, ma anche in ragione della continuità con 
i culti già introdotti in epoca persiana nelle poleis hellenides di Holmoi e di Soloi108. Il fatto 
che l’Atena venerata all’interno delle città cilicie sia spesso rappresentata sulle monete nelle 
vesti di Nikephoros sembra sottolinearne ulteriormente il legame privilegiato con la regalità 
seleucide, alludendo forse a qualche avvenimento militare specifico109. 
L’assenza pressoché totale di documentazione archeologica non permette purtroppo di 
stabilire a quale tipologia architettonica appartenessero i santuari urbani, che trovavano la 
loro collocazione naturale sull’acropoli; i disiecta membra di Elaiussa – qualora ne venisse 
accertata l’effettiva pertinenza al tempio cittadino – deporrebbero comunque almeno in 
questo caso a favore di una ricostruzione come un tempio di ordine dorico di dimensioni 
nel complesso modeste.
In santuari urbani e/o periurbani doveva essere venerata anche Afrodite, il cui culto 
è attestato in numerose città portuali della Cilicia fin dall’epoca persiana: sulla base delle 
rappresentazioni monetali e, in un caso, delle testimonianze epigrafiche, l’Afrodite che ri-
ceveva culto nelle città cilicie sembra aver avuto la caratteristica prevalente di Euploia, ov-
vero ‘protettrice della navigazione’, in un’accezione documentata a partire dall’età classica 
in tutto il mondo greco110. Secondo un’ipotesi avanzata da Elena Miranda, la diffusione del 
culto di Afrodite Euploia – che combinava in sé caratteristiche proprie della divinità greca 
ma anche della divinità orientale Ishtar/Astarte – avrebbe ricevuto un notevole impulso in 
epoca ellenistica dai Tolemei, sia per l’importanza assunta dalla navigazione all’interno del 
regno lagide sia per la sovrapposizione tra il culto della dea e quello della regina tolemaica 
Arsinoe II111. Tale chiave interpretativa, applicata alla Cilicia, appare particolarmente inte-
ressante, in quanto delineerebbe una sorta di coesistenza, spesso all’interno delle stesse cit-
tà, tra i culti introdotti dai Seleucidi (Atena) e i culti importati o comunque promossi dai 
Tolemei (Afrodite). Anche nel caso dei templi consacrati ad Afrodite, mancano purtroppo 
del tutto evidenze di carattere archeologico: non è tuttavia improbabile che, almeno nelle 
città in cui esistevano altri culti poliadi, i santuari di Afrodite trovassero la loro collocazio-
108 Per il culto poliade di Atena nelle città cilicie, si veda Borgia 2003, p. 75 e p. 83, nt. 11, con citazione 
delle ricorrenze epigrafiche note, la maggior parte delle quali risalgono tuttavia all’età romana. 
109 Non sembra da questo punto di vista casuale il fatto che il tipo di Atena Nikephoros compaia sulle 
monete emesse a partire dall’inizio del II secolo a.C. dalle città che erano state riconquistate da Antioco III 
nel 197 a.C., come Soloi, Mallos e Seleucia sul Kalykadnos, o che comunque dovevano aver giocato un ruolo 
importante nella guerra, come Aigeai, che probabilmente costituì la base di partenza della spedizione navale, 
Ehling, Pohl, Sayar 2004, p. 19. Da Soloi e a dai dintorni di Aigeai provengono peraltro due importanti 
iscrizioni celebrative in onore di Antioco III, su cui si veda, da ultimo, Sayar 2011, pp. 233-235.
110 Il culto di Afrodite Euploia, attestato a Cnido dalle monete e dalle iscrizioni a partire dall’epoca 
classica, è documentato epigraficamente anche al Pireo, ad Olbia, a Delo e nell’Italia meridionale (Miranda 
1989, pp. 133-137) e può essere ipotizzato con buona probabilità a Cipro (Giuffrida 1996, pp. 341-348).
111 Miranda 1989, pp. 139-144.
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ne in un’area diversa dall’acropoli e, in particolare, su promontori in diretto collegamento 
con i porti112.
Più articolata appare invece la situazione dei principali santuari extraurbani, sede di cul-
ti antichissimi di forte connotazione locale. In tutti i casi analizzati, in epoca ellenistica si 
compì un processo di assimilazione sincretistica tra gli eroi e le divinità locali e i loro omo-
loghi greci; a tale processo, che investe principalmente la sfera cultuale, corrisponde la pro-
gressiva riconfigurazione dello spazio sacro secondo un linguaggio architettonico ellenico. 
Questa tradizione architettonica trova certamente la sua manifestazione più significativa 
ad Olba, dove tanto l’adozione della pianta periptera e dell’ordine corinzio per l’edificio 
di culto quanto l’organizzazione spaziale dell’area circostante come piazza porticata ap-
paiono ispirate a modelli architettonici e funzionali maturati in ambito ellenistico113. Tale 
riorganizzazione dello spazio sacro, che si compì probabilmente in momenti diversi, fu 
certamente in qualche misura promossa dai sovrani seleucidi: se l’intervento diretto di An-
tioco IV nella riedificazione del tempio può essere soltanto postulato114, l’azione evergetica 
di Seleuco I è invece storicamente documentata115. Il santuario di arricchì in epoca romana 
di altri edifici di culto e di due vie colonnate, che monumentalizzavano forse più antichi 
percorsi processionali, e di un teatro, nel quale probabilmente si svolgevano cerimonie di 
carattere religioso116.
La presenza di questi stessi elementi è rintracciabile anche negli altri santuari extraurba-
ni della Cilicia. Come si apprende dall’iscrizione di Karataç, il santuario di Atena Magar-
sia era certamente dotato già in epoca ellenistica di un teatro117, secondo un’associazione 
architettonica e funzionale ben documentata nei santuari ellenistici e, in particolare, nei 
112 È stata sostenuta con buoni argomenti la parziale sovrapposizione tra Afrodite Euploia e Afrodite 
Akraia, epiteto con cui la dea è venerata a Cipro (Giuffrida 1996, p. 347, nt. 28), Cnido, Argo, Trezene, 
Keramos, Alicarnasso, Alessandria (Miranda 1989, pp. 130-133, con citazione delle fonti). Come nota la 
studiosa (Miranda 1989, pp. 130-131), «L’Afrodite Akraia, oltre ad essere una dea legata alle alture ed alle 
acropoli, può intendersi come divinità dei promontori litoranei e quindi marina come l’Euploia». In questo 
senso, appare particolarmente suggestiva l’ipotesi che il tempio romano (I secolo d.C.) posto sul promontorio 
occidentale di Elaiussa, in diretta relazione con il porto meridionale della città, possa essere dedicato alla dea; 
in assenza di dati archeologici o epigrafici specifici, tuttavia, il problema della titolarità dell’edificio di culto 
deve rimanere aperto, Baldassarri 1999, pp. 115-128; Borgia, Monaco 2007, pp. 25-43. 
113 Per il rapporto tra il tempio e la piazza porticata in epoca ellenistica, si veda Lauter 1986, pp. 104-107.
114 Sostenuto, tra gli altri, da Williams 1974, pp. 405-414.
115 In questa prospettiva, appare suggestiva l’ipotesi che il termine stegai impiegato nell’iscrizione che 
ricorda Seleuco I possa riferirsi ai tetti dei portici, come ritenuto da Heberdey, Wilhelm 1896, p. 87 e da 
Boffo 1985, p. 42.
116 Spanu 2011, p. 119. A causa della limitatezza delle indagini archeologiche condotte a Diocesarea, non 
è possibile affermate con certezza se tali strutture siano state edificate ex novo in epoca romana o ricalcassero 
edifici più antichi.
117 Sebbene non sia mai stato indagato archeologicamente, il teatro è tuttora leggibile sul versante 
orientale della collina di Karataç, Savalli-Lestrade 2006, p. 217.
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santuari dedicati alle divinità orientali e/o nei quali si svolgevano riti misterici118. Poco si 
può dire anche di Hierapolis-Kastabala, dove la stessa localizzazione del santuario resta sub 
iudice. Tuttavia, qualora si rivelasse fondata l’ipotesi relativa all’ubicazione del tempio sullo 
sperone roccioso posto al termine della via colonnata di epoca romana119, anche il santua-
rio di Kastabala presenterebbe caratteristiche riconducibili all’architettura ellenistica, in 
particolare in relazione alla disposizione a terrazze, al collegamento assiale con un percorso 
processionale (di cui la via colonnata costituirebbe la successiva monumentalizzazione) e 
al legame topografico e funzionale con il teatro, costruito tuttavia anch’esso in epoca ro-
mana120. 
Seppur con tutta la prudenza suggerita dalla frammentarietà dei dati archeologici di-
sponibili, si può dunque affermare che, in tutti i casi citati, l’assimilazione in forme greche 
delle divinità preesistenti sia andata di pari passo con la trasformazione architettonica in 
senso ellenico dei rispettivi santuari; tale processo sembra aver ricevuto un impulso decisi-
vo da parte dei sovrani seleucidi, ai quali si deve, oltre all’introduzione di culti di carattere 
dinastico121 e alla realizzazione di atti di evergetismo122, anche l’adozione di significativi 
provvedimenti politico-amministrativi che di fatto portarono alla trasformazione in senso 
urbano di centri religiosi di connotazione originariamente extraurbana123.
Mentre poco si può dire del santuario di Apollo Sarpedonios, di cui è incerta la stessa 
localizzazione, molto complesso appare il caso del Korykion Antron, in cui lo spazio sacro 
si dilata fino a costituire un ‘paesaggio sacro’, che abbraccia le profondità della dolina di 
Cehennem (sede di Tifone) e l’altura di Göztepe (consacrata a Zeus), accordando un posto 
118 Sull’associazione tra templi e santuari in ambito ellenistico-romano si vedano in particolare le 
considerazioni di Picard 1955, pp. 229-248, relativamente ai santuari dedicati al culto di Cibele, di de 
Francovich 1990, pp. 199-200, sul santuario di Pessinunte, e di Will1985, pp. 111-114, in relazione al 
santuario degli Dei Siriani a Delo. Non sembra sotto questo profilo casuale il fatto che la dea venerata a Magarsos 
derivi le proprie caratteristiche dalle stesse divinità (Kubaba/Cibele e Atargatis/Ishtar) che ricevevano culto 
all’interno dei santuari citati.
119 Dupont-Sommer, Robert 1964, pp. 44-45; Krinzinger, Reiter 1993, p. 271.
120 Sul rapporto tra il tempio e il teatro si vedano Krinzinger, Reiter 1993, p. 272.
121 Culti di carattere dinastico sono attestati nel santuario di Atena Magarsia dall’iscrizione di Karataç 
che, alle ll. 26-27, ricorda le preghiere propiziatorie e le libagioni rituali che si tenevano nel teatro ‘per gli dei 
e i re’; sul significato di questa espressione, si confronti Savalli-Lestrade 2006, pp. 224-225. Il legame con 
la dinastia seleucide può essere riconosciuto anche nel culto di Zeus Olympios, introdotto a Kastabala nel II 
secolo a.C., probabilmente da Antioco IV Epifane (Dupont-Sommer, Robert 1964, pp.  96-97, Boffo 
1985, pp. 58-59, Brenk 1998, pp. 380-381) ed attestato epigraficamente a Mallos/Magarsos (Dupont-
Sommer, Robert 1964, p. 98, nt. 2; Savalli-Lestrade 2006, pp. 231-232, nt. 296 e nt. 300, e p. 234, per 
considerazioni circa il legame tra Zeus Olympios e la casata seleucide).
122 In particolare la ricostruzione delle stegai del santuario di Olba da parte di Seleuco I (vedi supra, nt. 47).
123 Tra questi, devono essere annoverati in particolare la concessione dello statuto di città e la 
ridenominazione dinastica di Kastabala e Magarsos e, limitatamente a Kastabala, la concessione del diritto di 
coniazione.
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intermedio a Pan e, soprattutto, ad Hermes, al quale è dedicato il tempio prostilo in antis di 
ordine dorico posto sul ciglio della cavità naturale124. Sebbene la mancanza di informazioni 
precise sugli edifici posti all’interno della dolina e a Göztepe limiti notevolmente le possi-
bilità di ricostruzione del santuario, i dati disponibili permettono in ogni caso di percepire 
la sostanziale commistione tra forme cultuali e linguaggi architettonici di origine diversa, 
che materializzano sul terreno la complessità storica, culturale e semantica del mito di Ti-
fone, condiviso dalla tradizione mitografica ittita e da quella ellenica125. 
All’interno del santuario del Korykion Antron sono presenti le due principali tipologie 
di edifici sacri – i templi costruiti e i luoghi di culto rupestri – attestati nei santuari minori. 
Mentre il modello architettonico del tempio costruito, generalmente un prostilo di ordine 
dorico, trova un impiego limitato ed appare comunque ibridato con le tradizioni costrut-
tive locali (quali l’opera poligonale impiegata nei muri della cella del tempio di Hermes a 
Çatıören), molto più diffuso appare il modello del luogo di culto rupestre, generalmente 
ricavato all’interno di cavità naturali, definito di volta in volta come oikos, naos o, più sem-
plicemente, spelaion. Questi luoghi di culto presentano caratteristiche edilizie ed architet-
toniche di impronta strettamente locale, leggibili tanto nell’impiego pressoché esclusivo 
dell’opera poligonale126 quanto nella semplicità della struttura esterna, generalmente costi-
tuita da un semplice muro di chiusura sulla fronte, e degli apprestamenti interni, limitati 
alle mere cavità naturali regolarizzate, talvolta dotate di scale tagliate nella roccia, vasche, 
banchine e nicchie con funzioni cultuali127. Tali santuari, che nascono in corrispondenza di 
luoghi particolarmente evocativi, come grotte e doline, spesso caratterizzati dalla presenza 
di sorgenti, appaiono l’espressione materiale di una visione sacralizzata della natura e del 
paesaggio. Benché non si possa escludere che almeno alcuni di essi avessero origini più 
antiche, la loro sistemazione architettonica può essere datata al più presto in epoca elleni-
stica e, come si rileva dalle iscrizioni e dai simboli che spesso vi compaiono, nel complesso 
ricondotta all’iniziativa dei Teucridi di Olba128.
124 L’argomento è stato ampiamente trattato in Tempesta 2012, pp. 653-664, a cui si rimanda per 
approfondimenti.
125 Sul mito di Tifone e le sue varianti in ambito ittita e greco si vedano in particolare Fontenrose 
1959, pp. 70-76, e Houwink Ten Cate 1961, pp. 206-208.
126 Sull’uso dell’opera poligonale in Cilicia, si vedano Durugönül 1998, p. 122 e Spanu 2011, 
pp.  399-400.
127 Su questi apprestamenti e sulle loro possibili funzioni si veda in modo particolare Borgia 2011, 
p. 500. L’unica, rilevante eccezione è costituita dal tempio sotto la basilica di Santa Tecla, che sembra aver avuto 
un’organizzazione interna molto più articolata, circostanza che peraltro potrebbe contribuire ad avvalorare 
l’ipotesi di una sua possibile identificazione con il santuario di Apollo Sarpedonios.
128 Nel territorio olbio compaiono anche simboli ed iscrizioni isolate, che alludono – oltre che al culto 
di Zeus, Hermes ed Atena – anche ai culti di Eracle, Men, di Helios, di Selene e dei Dioscuri, MacKay 1990, 
pp. 2100-2103, 2108-2109, Durugönül 1999, pp. 111-124 e Durukan 2001, pp. 327-348.
241
GLI SPAZI DEL SACRO NELLA CILICIA ELLENISTICA
La funzione di questi spazi sacri, contrapposti e complementari ai templi urbani, sem-
bra essere stata duplice: da un lato essi dovevano infatti costituire dei poli di incontro e di 
aggregazione per una popolazione dispersa in villaggi e fattorie129; dall’altro, come si rileva 
in particolare dalla loro distribuzione topografica, si può supporre che almeno alcuni di 
essi avessero la funzione di santuari limitanei, volti a marcare i confini del territorio dello 
stato olbio (santuari presso il Lamos e presso il Kalykadnos) e/o della chora delle singole 
città (Seleucia, Korykos ed Elaiussa)130. Particolarmente significativa appare sotto questo 
profilo l’associazione della maggior parte di questi santuari con il culto di Hermes, divinità 
estremamente versatile che univa agli aspetti ctonii le caratteristiche proprie di un dio civi-
lizzatore presiedendo, tra le altre cose, proprio ai confini131.
In conclusione, l’età ellenistica segna un passaggio fondamentale nella progressiva defi-
nizione degli spazi del sacro in Cilicia, introducendo, in particolare grazie alla mediazione 
seleucide e al coinvolgimento delle classi sacerdotali locali, aspetti cultuali e forme archi-
tettoniche di matrice prettamente ellenica, che vanno ad affiancarsi e talvolta a sovrapporsi 
(ma mai a sostituirsi) ai modelli tradizionali, destinati a sopravvivere fino all’avanzata età 
romana.
129 La vocazione principalmente agricola dell’area compresa tra il Lamos e Kalykadnos, che emerge 
principalmente dalla frequenza degli impianti destinati alla produzione dell’olio e del vino, trova sotto il profilo 
cultuale un riflesso nel titolo di Epikarpios attribuito a Zeus e ad Hermes in alcune iscrizioni provenienti dal 
territorio, Şahin 2007, pp. 35-40.
130 Non sembra casuale il fatto che due di questi santuari si trovino presso il Lamos (Sulucin e Tapureli) e 
due presso il Kalykadnos (Ayatekla, Atena in Tagais), alle estremità del territorio olbio, e l’ultimo (Yapılıkaya) 
sul Paşa Deresi al confine tra la chora di Korykos ed Elaiussa. 
131 Sulle valenze della figura di Hermes, tra cui quella di dio che presiede ai confini, si vedano Burkert 
1977, pp. 309-313 e, per l’area cilicia, Durukan 2001, p. 328.
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ILLUSTRAZIONI
Fig. 1 Carta della Cilicia ellenistica.
Fig. 2 Holmoi (Taşucu) e Seleucia sul Kalykadnos (Silifke), monete persiane ed ellenistiche. 1-2. 
Holmoi, monete persiane: 1. AR obolo, IV secolo a.C. (da SNG Levante n. 34); 2. AR 
statere (da SNG Levante n. 32). 3-8. Seleucia sul Kalykadnos, monete ellenistiche: 3. AE, II 
secolo a.C. (da SNG France n. 893); 4. AE, II secolo a.C. (da SNG Levante n. 711); 5. AE, 
II secolo a.C. (da SNG Levante n. 719); 6. AE, II secolo a.C. (SNG Levante n. 691 a.C.); 
7. AR. Tetradramma di Antioco VIII (da Houghton 1989a, n. 28). 
Fig. 3 Seleucia sul Kalykadnos (Silifke), pianta della città: 1. acropoli; 2. Santa Tecla (da Keil, 
Wilhlelm 1931, tav. 13).
Fig. 4 Elaiussa Sebaste (Ayaş). 1. AE, I secolo a.C. (da SNG Levante n. 839); 2. AR tetradamma, 
I secolo a.C. (da SNG France n. 1152).
Fig. 5 Elaiussa Sebaste (Ayaş), pianta: 1. ipotetica localizzazione del tempio di Atena; 2. tempio 
romano (disegno M. Braini).
Fig. 6 Elaiussa Sebaste (Ayaş), manufatti con l’immagine di Atena: busto in bronzo, lucerna in 
terracotta; castone in ossidiana (foto M. Ricci).
Fig. 7 Soloi Pompeiopolis (Viranşehir). 1-2. Monete persiane: 1. AR statere, IV secolo a.C. (da 
SNG Levante n. 51); 2. AR statere di Balacro, IV secolo a.C. (da SNG Levante n. 51). 
Monete ellenistiche: 3. AE, II-I secolo a.C. (da BMC n. 38); 4. AE, II-I secolo a.C. (da 
SNG Levante n. 864); 5. AE, II secolo a.C. (da BMC n. 46); 6. AE, II-I secolo a.C. (da BMC 
n. 39); 7. AE, I secolo a.C.? (da SNG Levante n. 874); 8. AR tetradramma di Demetrio I, 
II secolo a.C. (da Houghton 1989b, nn. 69-70); AR tetradramma di Demetrio II, II secolo 
a.C. (da CSE n. 490).
Fig. 8 Aigeai (Yumurtalık), monete: 1. AE, II-I secolo a.C. (da Bloesch 1982, n. 178); 2. AR 
tetradramma, fine II secolo a.C. (da SNG Levante n.1655).
Fig. 9 Korykos (Kızkalesi), monete: 1. AE, I secolo d.C. (da SNG Levante n. 804); 2. AE, I secolo 
a.C. (da SNG Levante n. 792).
Fig. 10 Nagidos (Bozyazı), monete: 1. AR obolo, fine V-inizio IV secolo a.C. (da SNG France 
n. 11); 2. AR statere, fine V-inizio IV a.C. (da SNG France n. 21).
Fig. 11 Olba-Diocesarea (Uzuncaburç), pianta della città: 1. tempio di Zeus Olbios (da Keil, 
Wilhlelm 1931, tav. 22).
Fig. 12 Olba-Diocesarea (Uzuncaburç), prospetto del muro del temenos e dettaglio dell’iscrizione 
di Seleuco (da Keil, Wilhlelm 1931, fig. 71).
Fig. 13 Olba-Diocesarea (Uzuncaburç), dettaglio dell’area del santuario (da Wannagat, 
Westphalen 2007, fig. 1).
Fig. 14 Olba-Diocesarea (Uzuncaburç), pianta del tempio di Zeus Olbios (da Wannagat 1999, 
fig. 2).
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Fig. 15 Olba-Diocesarea (Uzuncaburç), veduta del tempio di Zeus Olbios (foto dell’Autore).
Fig. 16 Hierapolis-Kastabala (Bodrum Kalesi), monete: 1. AE, II-I secolo a.C. (da SNG Levante 
n. 1564); 2. AE, I secolo a.C. (da SNG France n. 223).
Fig. 17 Hierapolis-Kastabala (Bodrum Kalesi), pianta della città con ipotetica localizzazione del 
tempio (da Krinzinger, Reiter 1993).
Fig. 18 Mallos (Kızıltahta), monete: 1. AR statere, IV secolo a.C. (da BMC n. 26); 2. AR 
tetradramma di Antioco VII, fine II secolo a.C. (da Houghton 1984, n. 13).
Fig. 19 Magarsos (Karataç), pianta ricostruttiva della città con l’ipotetica localizzazione del 
santuario di Atena Magarsia (da Sayar, Rosenbauer 2011, fig. 10).
Fig. 20 Santa Tecla (Ayatekla), pianta della caverna cultuale (da Herzfeld, Guyer 1930, fig. 39).
Fig. 21 Santa Tecla (Ayatekla), veduta della caverna cultuale (foto dell’Autore).
Fig. 22 Korykion Antron (Cennet Cehennem), pianta e sezione delle doline: 1. cappella della 
Vergine; 2. tempio di Hermes (da Bayliss 2004, fig.  109).
Fig. 23 Korykion Antron (Cennet Cehennem), veduta della cappella dedicata alla Vergine dal 
fondo della dolina (foto M. Braini).
Fig. 24 Korykion Antron (Cennet Cehennem), ricostruzione della piattaforma ellenistica sotto la 
cappella della Vergine (da Bayliss 2004, fig. 122).
Fig. 25 Korykion Antron (Cennet Cehennem), pianta della basilica sull’orlo della dolina e del 
muro di peribolo (da Feld, Weber 1967, fig. 1).
Fig. 26 Korykion Antron (Cennet Cehennem), veduta delle colonne in crollo pertinenti al tempio 
(foto dell’Autore).
Fig. 27 Carta della Cilicia Tracheia orientale con localizzazione dei luoghi di culto (elaborazione 
da Hild, Hellenkemper 1990).
Fig. 28 İsmailli, veduta del tempio (da Durukan 2003, tav. 39, fig. 9).
Fig. 29 Çatıören, pianta del sito: 1. tempio di Hermes (da Durugönül 1998, fig. 13).
Fig. 30 Çatıören, pianta del tempio di Hermes (da Hellenkemper, Hild 1986, fig. 9).
Fig. 31 Çatıören, veduta del tempio di Hermes (foto dell’Autore).
Fig. 32 Çatıören, dettaglio della nicchia sul lato di fondo della cella del tempio di Hermes (foto 
dell’Autore).
Fig. 33 Kanytelleis (Kanlıdivane), veduta aerea della dolina (foto M. Braini). 
Fig. 34 Yapılıkaya, schizzo della fronte della caverna cultuale (da Durugönül 1988, p. 201).
Fig. 35 Yapılıkaya, veduta della fronte della caverna cultuale (foto V. Iacomi).
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